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Esta investigación se inserta en una práctica intelectual comprometida con las 
realidades de su tiempo y, como tal, tiene como escenario de partida un pensar y un 
accionar desde el "estar" latinoamericano. Pera, ella no trata de América Latina. Su 
propósito es realizar una incursión investigadora por los diferentes sítios originarias, 
desde donde se constituye el relato de lo que se entiende por "occidentalidad" moderna y 
de su consecuente forma de "racionalidad" , desde la cual se interpreta Ia realidad 
latinoamericana y se realiza su ordenamiento institucional. 
La intención dei trabajo , manifiesta en la elección de un abordaje transdisciplinar 
y en el método utilizado para su elaboración, es huir de las "!rampas" metodológicas 
puestas por sistemas teóricos que - independiente de las convergencias o las divergencias 
de sus categorias, las coincidencias o las disidencias de sus supuestos ideológicos, la 
aposición o la oposición de sus análisis - intentan aprisionar la realidad bajo una misma 
"racionalidad". 
Tal racionalidad es aquélla que, gestada desde los prólogos y epílogos de! 
desarrollo de una cultura particular - la europea -, se inviste de una pretendida 
"universalidad" y que, confonnando un monumental proceso de "hegemonización" 
cultural, "invade" con impudor todas las tramas de la existencia, entretejiendo almas y 
cuerpos a través de una "racionalización" implacable, que les asigna desde dónde se 
deben comprender como hombres y cómo ser sujetos en la historia, desconstituyendo así 
otras formas de "ser" y de "estar" . 
Esa "racionalización", como pretexto de organización de la sociedad occidental 
moderna y amparada en las ordenaciones jurídico-político-pedagógicas dei Derecho 
moderno, tiene como principias organizativos la esfera de lo "público" y la esfera de lo 
"privado". Tales representaciones jurídicas, políticas y pedagógicas se materializan en 
"ceremoniales ritualísticos" que garantizan los espacios formates de la acción social , 
dentro de un "orden" relativo . Esa esfericidad formal dei orden arbitrado modela el 
campo de las "posibilidades permitidas" , exorciza el "desorden" latente y decreta la 
"certidumbre". 
Así es que el exuberante movimiento de lo social , aprisionado en esas limitaciones 
va a ser causante de desconcierto y malestar cuando huye de esa esfericidad. Su 
desconfonnidad, cuando irrumpe de las dos esferas circunscriptoras dei orden , va a ser, 
reiteradamente, traducida por "conmoción" , "desorden", "barbarie" , "irrac(ona!idad" , y 
sus actores transformados en indivíduos segregados a lo largo de la historia donde se 
encuentran aglutinados en categorías descalificadas como "populus", "plebe", 
"populacho" , "popular" . 
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Tal descalificación tiene origen en las lecturas interpretativas de la realidad desde 
marcos teóricos que, partiendo de la concepción de "orden" y de "civilización" , asignado 
por el "ethos" cultural moderno europeo, mirao a otras culturas desde la negación, desde 
lo que no es. Sus análisis , independientes de la ideología que los amparao, presuponen un 
orden de derecho, un rnitico orden original existente o por construir. Como consecuencia , 
e! movimiento resultante de las complejidades de sociedades multiétnicas, de culturas 
hlbridas como la latinoamericana, al no encuadrarse dentro de un orden considerado 
racional y verdadero, es reducido y renegado. 
De ahí, el intento de realizar una investigación donde el "orden" no es un 
supuesto ya dado, ni buscado . Aquí se entiende que no hay un "orden" de derecho que 
explique o se constituya, de alguna manera, en un modelo explicativo de la realidad. Más 1 
bien, comprende el movimiento de lo social como resultante de un proceso donde } 
"orden" y "desorden" están presentes en el proceso rnismo, siendo el "desorden" , 
movimiento fecundo de posibilidades, original, anterior y seminal ai "orden". 
En esta perspectiva, las diferentes ordenaciones culturales y sociales que se 
procesan a lo largo de la historia de la humanidad, son consideradas como resultantes de 
"opciones" epocales realizadas. Es decir que, frente a coyunturas tensadas entre 
problemáticas y deseos, los bombres, en su marcha genésica dei mundo, realizao 
"elecciones" espirituales, donde, dei conjunto de la multiplicidad azarosa de 
posibilidades, disfrazado de "desorden", o "crisis" , o "caos", va a resultar la "creación" 
de un rnitico tiempo de los comienzos - un orden fundante - o de tiempos históricos de 
nuevos comienzos - un orden refundante de la Historia . 
De esa manera , de opciones en opciones, el hombre va a sembrar y cosechar las 
ideas y realidades, en un movimiento que no es determinado "a priori" , desde un "orden" 
ya dado, pero que se constituye desde los puntos de bifurcaciones de la creación e 
imaginación humanas que, en ese sentido, se presentan como encrucijadas gestadoras de 
todo orden. 
Una tal comprensión , necesita un abordaje polifacético y transdisciplinario que dé 
cuenta de su complejidad conceptual y de la amplitud teórica que contempla. Por eso es 
que esta investigación incursiona por los sítios de la Sociologia, de la Antropologia , de la 1/ 
Política, de la Historia, de las Historias de la Filosofia y de la Ciencia, de la Filosofia, 
de las Filosofias de la Ciencia y de la Historia . Pero, sobre todo, transita las sendas 
sutiles de la Pedagogia. 
Es desde ésta que se procesa la lectura que orienta la mirada investigadora. Pero 




supuestos pedagógicos desde la multiplicidad teórica producida por el conocimiento 
humano, en búsqueda de entender lo que se presenta como "realidad". 
Para eso, se parte del entendimiento de que lo pedagógico es constituído por una 
tridimensionalidad: la "antropológica" que explícita de "qué hombre" se hace la 
enunciación; la "metodológica" que orienta el proceso de constitución individual y 
colectivo de ese hombre como sujeto; y la "teleológica" que sefiala el "para qué" de ese 
proceso . Esa comprensión escapa de una visión de lo pedagógico encapullado en los 
límites de una disciplina e impone una des-territorialidad dei conocimiento, a través de 
una múltiple transversalidad teórica. 
Tal transversalidad teórica tiene como núcleo catalizador, a lo largo de la 
investigación, la comprensión de la idea de "movimiento" en los diferentes periodos 
conformadores de la occidentalidad moderna y su derivación en una idea de un "orden" 
universal. Para eso se intenta establecer dos movimientos intelectivos que relacionan, 
fundamentalmente, los conceptos de "saber" y "orden". 
E1 primero, trata de comprender cómo en un determinado estadia dei 
conocimiento, más precisamente en los saberes del mundo griego, del mundo feudal y del 
mundo moderno, se va gestando la idea de "movimiento" y de cómo esta idea produce sus 
respectivas "cosmologías"; de cómo el conjunto de los princípios ''filosóficos"' r 
"políticos" y "pedagógicos" constituyen los sistemas conceptual, simbólico e imaginaria 
que estructuran los campos axiológicos, teleológicos y de rol de las tres cosmovisiones 
culturales y de cómo esas tres cosmovisiones se constituyen en elementos fundantes de la 
comprensión del "orden moderno occidental". 
El segundo, se propone relacionar esa comprensión de orden con la estructuración 
y configuración de una "esfera pública" , entendida como el ritualístico espacio público r
1 
educador y ordenador de la convivencia de los hombres "educados" , donde se produce y I 
reproduce la legitimación de los lazos de "solidaridad" y dei "consenso" social, 
necesarios para mantener un orden determinado. 
Ese desarrollo de la investigación es orientado por cuatro hipótesis: 
* la primera es que la pretendida "universalidad" dei orden occidental 
moderno sólo lo es, en cuanto "singularidad" que, como tal , identifica una cultura 
en particular - la europea; 




* la tercera postula que el orden moderno, en tanto "orden pedagógico" 
moderno, se constituye en la tenue frontera que separa el "pensamiento racional" 
del "pensamiento mítico"; 
* y, fmalmente , la cuarta supone que el "orden pedagógico" moderno se 
configura como una "existencialidad educativa" que busca el consenso social a 
través de la interiorización de una "conciencia" de ser moderno; 
La PRIMERA HIPOTESIS es desarrollada en la PRIMERA PARTE de la 
investigación, que se denomina "arqueología de un orden occidental". En ésta realízase 
una arqueologia del proceso de gestación y ordenación del "ethos" cultural que designa el 
"ser" de la modemidad occidental. Para eso se parte de un abordaje histórico de como la :b 
"idea de movimiento" genera el propio "movimiento filosófico de las ideas" y de cómo su J 
consecuente configuración, tanto en el plano "sociológico" , como en el "político" y en e! 
"pedagógico", en diferentes vi vencias asociativas dei hombre , constituye aquéllo que aquí 
se entiende por una "cosmología" . 
En las tres cosmologías analizadas - la "metafisico-cosmológica griega", la 
"metafísico-religiosa medieval" y la ".fisico-cientíjica moderna" - se procura evidenciar la 
relación entre el "saber" existente, la comprensión de un "orden" universal y su 
importancia fundamental en la determinación de una forma de pensar o una 
"racionalidad"; la presencia de una especificidad propia en la forma de pensar epocal -
que se traduce por ideas filosóficas, políticas y pedagógicas - que a la vez, amparan y 
ordenan el espacio de la esfera pública que les son propias; el hecho de que esas 
formaciones sociales, bajo una interpretación científica dei mundo armónico, parecen 
haber sido siempre pensadas a partir del "paradigma de! orden". 
A partir de tales evidencias que demuestran la SEGUNDA HIPOTESIS, se 
produce, entonces, la necesidad que incita a una mirada más reflexiva respecto a lo que 
suele ser entendido como "modemidad occidental". 
El avance de la SEGUNDA PARTE de la investigación, se apoya en la 
provocación que un fascinante proceso civilizador de más de dos milenios propone, en su 
siempre continuado intento de controlar a la "barbarie"; tal proceso cal i ficado como 
"occidental" genera una determinada forma de cultura, una determinada forma de pensar, 
de conocer y de organizar a la sociedad. 
Fundamentado en un tipo de racionalidad que lo explícita y ordena, este mundo 
occidental se interpreta a sí mismo como "civilizado" dando así su propia forma de 
organización político-social. 
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Esa autocentralidad en la condición de modernidad le confiere un carácter 
unisonante, donde ser moderno invoca el formar parte del universo constituído por el 
relato moderno de una determinada forma cultural, es decir, de una forma de "ser" dei f 
espíritu humano que se produce en su condición de "estar" en el continente europeo, 
donde escuchar la vida por las vías de la "Razón" y la "Ciencia" y amarrar el deseo de 
arrastre al avance inexorable dei "Progreso" , constituyen los tres soportes 
epistemológicos inaugurantes de ese existir. 
Esa trinidad, mítica en tanto fundante de un "nuevo comienzo" histórico, va a 
orientar las vías genésicas de un relato sustentador e institucionalizador que es referencia 
y analogía primordial del pasado, presente y futuro ; que contiene en sí mismo los 
princípios epistemológicos, que le dan la investidura de "Pedagogía", ai instituir la 
"Razón" como la dimensión antropológica, el "Progreso" como la dimensión teleológica 
y la "Ciencia" como la dimensión metodológica que rige la comprensión dei universo y 
ordena el existir humano. Así, se instaura como "ordenador" y como "pedagógico". 
Constituye lo que · aquí se plantea como la TER CERA HIPOTESIS de la 
investigación, es decir, un "orden pedagógico" . Éste es entendido como el principio 
unificador que conforma los procesos de conocimiento y aprendizaje necesarios a la 
producción de una "conciencia" - campo dei "pensamiento racional" - y los procesos 
estructuradores de disposiciones de fe, necesarios a la producción de la adhesión y dei 
"consenso" social : campo dei "pensamiento mítico". Esa doble naturaleza del "orden 
pedagógico" moderno confiere una especie de "unidad ontológica" al "ser moderno" , que 
se materializa en aquéllo que aquí se denomina como "existencialidad educativa" 
Ahora bien, después de amalgamar, desde distintos estadia s teóricos, los 
fundamentos transdisciplinarios que aquí sustentao y dan consistencia a este proceso 
reflexivo, se desarrolla, frnalmente , la CUARTA HIPOTESIS que sostiene - por supuesto 
corriendo el riesgo de caer en una abstracción demasiado atrevida - , que la constitución 
de ese "orden pedagógico" moderno se asienta sobre un proceso de "racionalización y 
ritualización de! mundo vivido"; que ese proceso en su constituirse, establece una 
"existencialidad educativa", cuyo avance inaugura un "ethos cultural"; és te, a su vez, 
produce una "discursividad" que al mismo tiempo que lo produce y reafirma, contiene 
una comprensión de la "histon:a" , una visión de "civilización" y una idea de "sujeto" y de 










EL ESCENARIO DE PARTIDA DE LA INVESTIGACJON 
Desde Nietzsche( I) provienen las categorias simbólicas que ubican las 
civilizaciones y las culturas, según e! lugar a ellas concedido o negado . Las "apo!fneas", 
privilegiao e! "orden", la "mesura", la "armonía" y todo lo que implica amenaza asume 
el aspecto dei mal o catástrofe. Las "dionisíacas", ponen el acento en la fecundidad dei 
"desorden", el "e.xceso" y la "efervescencia", relacionan el movimiento con las fuerzas de 
la vida y su agotamiento con un orden cristalizado en la muerte. Figuras metafóricas que, 
en la enunciación dei filósofo, actualizan la muy antigua y siempre actual, antinomia de 
la "civilización" y la "barbarie". 
Antinomia ésta siempre presente en América Latina y que KUSCH(2), en su 
"análisis herético de un continente mestizo", latinoamericaniza al proponer una 
"metafisica vegetal y telúrica" para entender la realidad "demoníaca" y llena de 
posibilidades demiúrgicas de una "América Profunda" , atrapada entre una seducción 
"real" de la "barbarie" y una seducción ''fictícia" de la "civilización" . De tal irresistible 
pasión, se origina el "abrazo incestuoso" de la civilización fictícia con su propia y 
seductora barbarie reprimida y negada, resultando una América Latina "traumatizada" 
por haber consumado el "deseo prohibido". Lo que constituye el argumento de una obra 
dramática, encarnada en la discusión sobre la identidad de su biografia moderna, a partir 
de un presente cubierto de incertidumbres, de agobios interiores y exteriores que 
metamorfosean su cultura . 
Ese lenguaje lírico actualiza el hecho de que desde el período de la conquista y de 
la colonización ibérica se consolidan valores y utopías premodernos de una Europa para 
la cual el Nuevo Mundo no es sólo la rnayor novedad sino tarnbién, preocupación de un 
tiempo dei "desorden" que, tarnbién, se identifica con el de los "nuevos comienzos" . 
Tiempo fundante , donde las posibilidades del destino latinoamericano fluctúan entre un 
"ser", aprisionado a un coprotagonismo histórico, firmado y reafirmado desde las 
perspectivas de un "orden pedagógico" que, desde el sigla XIX , intenta incorporar, en 
América Latina, las primaveras y los veranos de la modemidad y entre un "estar", 
reafirmado por las persistentes "subversiones" y "resistencias" de una memoria 
(I) Nietzscbe da una interpretación de Grecia que úene gran alcance para su filosofia. Distingue dos 
principios, lo "apolíneo" y lo "dionisíaco", es decir lo que corresponde a los dos dioses griegos 
Apolo y Dionysos: el primero, es el símbolo de la serenidad, de la claridad, de la medida, dei 
racionalismo, es la imagen clásica de Grecia; en lo dionisiaco, en cambio, encuentra lo impulsivo, 
lo excesivo y desbordante, la a1innación de la vida, el erotismo, la orgía como culminación de este 
afán de vivir, de decir iSÍ! a la vida, a pesar de todos sus dolores. 
(2) KUSH, Rodolfo. La Seducción de la Barbarie. Buenos Aires, Editorial Ftmdación Ross, sil1 fecha. 
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subterránea que a través dei mestizaje cultural se anunc1a, se propone, se dispone y se 
impone como otra posibilidad de ser. 
A lo largo de casi doscientos afios, el proyecto de la modernidad en latinoamérica 
se va a articular, conflictivamente con secuencias de contradictorias modernizaciones, 
todas ellas efectivizadas bajo las grandes narraciones "racionalizadoras" sobre la 
humanidad, el "progreso", el "orden, las "leyes" de la historia, los avances "técnicos" y 
las transforrnaciones. 
Este proyecto que impone su cadencia a la marcha de los deseos y los hechos, 
siempre amparados por el suefio de ser Europa en América: desde las revoluciones 
emancipadoras, la constitución de las naciones y los disefios de sus estados, su ubicación 
en la lógica dei mercado mundial , el intento continuado de marginalización y represión 
de la "barbarie", las constantes políticas económicas, sociales, culturales y educativas 
homogeneizadoras; bacia la institucionalización de cosmovisiones cientificistas y 
pos1tlv1stas. Todo encuadrado por matrices y corrientes ideológicas liberales , 
nacionalistas, socialistas, comunistas, fascistas y cristianas modernas. 
Palco singular de una "híbridación cultural", este sitio de los "confines" de! 
occidente ha "engendrado" el realismo mágico de una obra colectiva que escenifica, en e! 
misrno espacio y tiernpo, irrupciones industrialistas y testimonios de mundos indígenas. 
desacoples profundos entre las culturas populares y Ias racionalizaciones dominantes y, h a 
"inventado" el surrealismo escandaloso de las contrastaciones violentas, donde islas de 
desarrollo fluctúan sobre contextos sociales infrahumanas y las catedrales y los 
rascacielos suntuosos afrontan y confrontan, desde su arrogante verticalidad, la extensión 
kilométrica de los caseríos miserables de las villas miserias y favelas . 
Sin duda América Latina, desde el siglo XIX(3), en ·tanto identifica(4) a una 
sociedad humana específica, a una persona colectiva original - o, como dice Ortega(S) , a 
una "intimídad" - es capítulo inscripto en el texto de la modernidad. La historia dei : 
presente latinoamericano está atravesada, conformada e inscripta en la crónica de la 
(3) La expresión "América Latina" va a ser ftmdamentada y difundida por el colombiano José Maria 
Torres Caicedo, desde su propia perspectiva y sensibilidad de criollo, en su libro "Unión 
Latinoamericana" , en mediados del siglo XIX, sin la intención de diferenciación ni animosidad 
frente a Espana, sino la de defensa contra el expansionismo norteantericano. Hasta entonces, 
incluso durante los movimientos emancipacionist.1s, "América Espaliola" y "América Portuguesa" 
eran las denominaciones utilizadas, representando c! punto de vista de las metrópolis respectivas. 
LLOSA, Jorge Guillermo. Identidad Histórica de América Latina. México, Editorial Diana , 1992. 
(4) Concordando con Llosa cuando identifica a "América Latina" como c! proceso histórico con rasgos 
comtmes de Wl grupo social ubicado en América, que tiene w1a cultura latina, pcrtenccc al tcrccr 
mw1do eu desarrollo y se proyecta , colectivan1ente, hacia la formación de tma sociedad original. 
LLOSA, op. cil. . 
(5) Citacido en LLOSA, op. cit . . 
~::: ~ .· .. .... 
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discursividad de ese "orden pedagógico" moderno, formando parte, desde lo periférico, 
desde lo complementario, desde las dependencias, de los lenguajes de esa "Razón". 
Lo que emerge es la configuración de la educación a lo largo de su 
institucionalización en e! continente. Se la observa gestada dentro de los parámetros 
pedagógicos del "esquema liberal" . Las prácticas educativas de los comienzos de la 
modernidad latinoamericana van a materializar la idea de la "Instrucción Pública"(6) , con 
origen en la llustración Francesa . Tal idea parte dei supuesto de que e! sentido 
pedagógico, producido en la sociedad, se reduce ai discurso pedagógico 
"institucionalizado" - es decir, hegemónico dentro de las "instituciones", legalmente 
constituídas, con la fmalidad de "educar" - lo que inviste a la institución educativa por 
excelencia, la Escuela, como "la autoridad" pedagógica. En esa perspectiva, se denomina 
a sí misma como condición previa para la "producción" de sentidos pedagógicos . 
Tal perspectiva encuentra su asidero "oficial" en las ideas elaboradas por una 
"Ilustración" europea, cuya lectura(7) y resignificación en América Latina, orienta la 
mirada hacia la descripción y valoración del período colonial espano! como oscurantista y 
retrógrado; la magnificación del movimiento independista del siglo XIX como la 
irrupción de los ideales iluministas; la época de los caudillos como representativa de una 
recaída en la "barbarie" hispánica; la derrota de los caudillos como el comienzo de la 
organización y ordenación jurídica y de una etapa de ilimitado progreso; la consideración 




El concepto de "Ins trucción Pública" ticne origen en la Ilustración francesa, inspirando varias 
proyectos de Ias asambleas revolucionarias, especialmente en el de- Condorcet. La educación 
napoleónica va a combalir la tendencia dcmocralizante en la "Instmcción Pública", acentuando tma 
educación estatal dirigida a la burguesia. El conde Pedro de Capomanes - una de las influencias del 
ilwninismo espaiíol sobre la pedagogia lat:inoamericana - , a través de su obra "Discurso sobre la 
edu cación p opular de los artesanos y su fomento" ( 1775), y el "Apéndice a la educación popular" 
(1777), va a utilizar "Educación Popular" como sinónimo de "lnstrucción Pública" y basar en él 
tma propuesta de capacitación laboral para adecuar a los sectores populares a las necesidades de 
progreso. De la misma fonna, Jovellanos, en el "Estudio sobre Educación Pública" ( 1839) sostiene 
que "las fuentes de la prosperidad social son muchas; pero todas nacen de un mismo origen, y ese 
origen es la ins tmcción pública". El concepto "Instmcción Pública" llega a América Latina 
vinculado ai positivismo, ftmdamentando la construcción de los sistemas escolares y la 
consideración de la educación primaria como nivcl privilegiado para garantizar el "orden" y cl 
"progreso" a favor de los proyectos de los sectores liberales de las oligarqtúas. Postcrionncnte - y 
hasta la actualidad - la idea de "lnstmcción Pública" está presente en los programas "dirigidos" a 
los sujetos populares, con el objeto de educados con base en los int.ereses de Ias élites 
hcgemónicas. MANTO V ANI , Juan. La Educación Popular en Amética. Buenos Aires, Editotial 
Nova, 1958. pp. 40- 1. PUIGGROS, Adriana. La Educación Popular en América Latina. México, 
Editorial Nueva lmagen S.A. , 1984. pp. 32-3. 
Según MAREQUE, Enrique. "Presupuestos Históricos y Culturales de! Gmpo Atgentino". Eu 
SCANNONNE SJ, Juan Carlos. Sabiduria Popular. Súnbolo y Filosofia. Diálogo Internacional en 




Esta interpretación, plantea una opcióri' entre "civilización" y "barbarie" , es decir , 
entre "racionalidad" moderna europea e "irracionalidad" americana. Para algunos 
autores como los argentinos , Sarmiento ( 18 11 - 1888) o como Alberdi ( 181 0- 1884), el 
romanticismo e historicismo influyen de manera que su juicio sobre lo americano bárbaro 
queda, en cierta medida, matizado o suavizado. Lo cual no impide que los extremos de la 
antinomia queden sin mediación . 
Pero, la versión más alienante de esta · lectl;lra liberal es la que van a efectuar a 
comienzos dei siglo XX , los pensadores inspirados en el "positivismo" y el 
"evolucionismo" spenceriano . Una interesante y significativa muestra pictórica de la 
época se presenta en el texto de OCTAVIO BUNGE (1875-191 8): "la europeización no 
es, en nuestro concepto, un deseo... es un hecho inevitable en las zonas templadas 
habitadas por la. raza blanca, que se produciría. aunque todos los hispanoamericanos 
quisieron impedirlo"(8). Según este autor, y los positivistas en general, el modelo 
europeo de "civilización" se impone como "necesidad" inevitable a causa de "leyes" 
inmutables y progresivas de la evolución social. 
Eso se presenta, según MANTOVANI(9), porque el problema de los países 
hispanoamericanos no es sólo el de su emancipación de domínios extrafios, sino también 
el de su "interna creación". Para eso, hay, entonces, que dotarlos, inmediatamente, de 
un "orden" "racional" y "racionalizador" , a través de instituciones ''forjadoras de 
nacionalidad" , entre ellas, principalmente, la encargada de "crear" el Soberano 
moderno : la "educación". 
Tal deseo, espejado en los epocales movtmJentos revolucionarias europeos, 
fácilmente se observa al hacer un análisis de los discursos de los ''fundadores" de la 
nacionalidad latinoamericana . En ellos , se distinguen sus propósitos y se encuentran 
raíces dei espíritu naturalista filosófico del "Leviatán" hobbesiano - donde el Estado, al 
"crear" a la sociedad, "ordena" la "barbarie" salvaje original -, del ideario político 
ilustrado del "Pueblo" - como entidad soberana abstracta que, aquí, todavía, ha de ser 
"inventada" - y, de una fervorosa "creencia" en el poder "genésico" de la educación, 
amparada en la teoría pedagógica lockiana de la "tábula rasa"(IO). 
(8) BUNGE, Octavio. Nuestra América. Buenos Aires, 1918. p. 22. 
(9) MANTO V ANI, Juan. La Educación Popular en América. Buenos Aires, Editorial Nova, 1958. p. 
33. 
(10) Bolivar era oo buen conocedor del pensamiento de los fllósofos vigentes en su tiempo. En carta a 
Santander, desde Arequipa, el 20 de mayo de 1825, le dice: "Ciertamente que 110 aprendí la 
filosofia de Aristóteles ni los códigos de/ crimen y de/ error; pero puede ser que Mr. de Mollien no 
haya estudiado tanto como yo a Locke, Condillac, Hu.ffon; Dalembert, Helvetius, Montesquieu, 
Mably, Filangieri, La/ande, Rousseau, Vo/taire, Rollin Berthot y todos los clásicos de la 
antigiiedad, así filósofos, historiadores, oradores y poetas; y todos los clásicos modernos de 




Esas ideas políticas, que amman los exaltados sentimientos dei nacionalismo 
emergente, van a encarnar las ideas pedagógicas que fundan la educación de la 
modernidad latinoamericana. Ese grupo singular, movido por múltiples intereses, 
necesidades, suefíos o cualquier otro tipo de sentimiento o deseo perteneciente a la 
condición humana, tiene, en común, la creencia en el poder "transformador" de Ia 
educación. Se cree que la mediación de ésta posibilitará que dei caos existente va a surgir 
el ciudadano de la "Polis" latinoamericana; va a ocurrir la transubstanciación de la 
"barbarie mestiza" en "Pueblo". 
Esto va a estar presente en las enunciaciones de los "hacedores de educación" de 
la época, quienes construyen una racionalidad discursiva alrededor de la "educación de la 
Razón" de un "Pueblo" , muchas veces , percibido más como "ente" que como una 
"gente" que vive, ama, odia, canta, sufre, cree, desea , espera, y . . . jtambién piensa! 
Desde su arrebato democratizador, los "próceres" de las generaciones futuras "crean" 
naciones y pueblos, enfrentados a w1a realidad cultural y social que, mientras no sea 
ignorada, es desvalorizada, desconsiderada, renegada. 
Bajo ese espíritu epocal, ·el discurso de la Instrucción Pública se construye en cada 
país latinoamericano como respuesta a la articulación desigual de necesidades 
diversificadas y se va a configurar en discursos nacionales , acordes a las características 
que va tomando el Estado en cada país. Pero, en todos ellos, la educación asume el status 
de "aculturación redentora" de un pueblo y fundamento de construcción de la 
"nacionalidad". Lo que, también, posteriormente, va a estar presente en el modelo 
interpretativo "nacionalista"(ll). 
Para los nacionalistas, en general hispanófilos y católicos, la conquista de 
América es , fundamentalmente, una empresa de "evangelización" y el resultado dei 
ímpetu dei pueblo - el hispanolusitano - que desea transmitir su visión dei mundo a otras 
latitudes; los movirnientos "independentistas" se han hecho en base a las teorias políticas , 
de los escolásticos Vitoria y Suárez, rnientras que las ideas iluministas sólo son un 
inje_rto extranjerizante; los principales protagonistas de la primera mitad del siglo XIX 
son los "caudillos" federales que representan lo hispánico y lo católico. 
Esta interpretación nacionalista - que, hoy, tiene como uno de sus teorizadores a 
MORSE( 12) - tiene como mérito el hecho de que, ai oponerse a la historiografía liberal , 
las ideas fl.losófícas de Rousseau, como lo atestigua.n las frecuentes citas dei ginebrino en su 
correspondencia y en sus discursos. LLOSA, Jorge Gu.illem10. ldentidad .. . , op. cit., p. 120. 
(11) Segím MAREQUE, Enrique. "Presupuestos Históricos y Culturales dei Gmpo A1gentino". En 
SCANNONE SJ, Juan Carlos. SabiduríaPopu.lar. .. , op. cit., pp. 17-26. 
(12) MORSE, Richard M. El ESJ>eio de Próspero. Un estudio de la dialéctica dei Nuevo Mundo. 
México, Siglo Veintiuno Editores, 1982. 
·  . . . 
. ·. 
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impulsa a muchos intelectuales a replantearse su vtswn dei pasado con ojos críticos, 
presentando una mayor simpatia por lo "popular", contribyuendo a una nueva toma de 
conciencia del pasado dependiente. Desde el punto de vista de su discurso pedagógico, 
produce la tendencia "nacional popular" que coloca, en el centro del proceso educativo, 
como maestro y como alumno, al "Pueblo" y a la "Nación". 
Esa mirada que disloca - pero no elimina - la centralidad de la institución escolar 
en la producción dei discurso pedagógico, proporciona un "resignificar" la pedagogía, 
posibilitando en mayor o menor grado, la ampliación del espacio protagónico para 
algunos de los múltiples discursos "populares" antes reprimidos. 
Eso encuentra sentido, como lo expresa TOURAINE(13), porque lo nacional 
popular es una "reacción", de tipo nacional , a una "modernízación" que es dirigida de 
"afuera". Su tema central gira alrededor del "rechazo" a las rupturas impuestas por la 
acumulación capitalista o socialista, se presenta como una compensación a la 
modemización inducida, a través de un aumento de control colectivo a los cambios 
económicos y tecnológicos. Es decir, sus interpelaciones y su discurso pedagógico 
intentao "mantener" o "re-crear" una identidad colectiva, a través de las 
transformaciones econômicas que son, al mismo tiempo, "aceptadas" y "rechazadas" . 
Bajo esa controvertida racionalidad política - o "irracionalidad" populista, según algunos 
teóricos - lo nacional popular se configura como un intento de control antielitista dei 
"cambio social" . 
De esa manera, la aparente paradoja dei discurso político-pedagógico nacional 
populares que propone transformaciôn social sin ruptura; que anuncia la construcciôn de! 
futuro , conservando o reconstruyendo el pasado; que apela contra el universalismo de la 
modemidad, para la especificidad de una cultura nacional y de un Estado que se 
identifica con un Pueblo. No obstante, en América Latina, tal paradoja materializa 
períodos de oleadas de desarrollo, donde la "modernización" econômica y e! 
"nacionalismo" cultural tienen mucho más puntos de encuentros que desencuentros . 
Aquí, lo nacional popular opone a la Filosofía de las Luces y ai carácter 
"natural" , cuasi científico, dei racionalizador proceso de modernizaciôn, una "vofuntad 
popular" que se manifiesta en el apelo a un actor colectivo, definido en su particularidad 
y, en primero lugar, en su historia . Este apelo al "Pueblo" elimina las formas de 
representación política habituales en el Occidente. Y, como el pueblo no se organiza 
expontáneamente, por sí mismo, los intelectuales y una parte de la clase media cumplen 
un papel central . 
( 13) TOURAINE, Alain. Palavra e Sangue. Sao Paulo, Trajetória Cultural, Editora da Universidade 
Estadual de Campinas, 1989. pp. 185-233. 
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Esos intelectuales no tienen el mismo papel que en la Filosofia de las Luces, 
donde eran mediadores entre poblaciones y princípios impersonales, institucionales, 
racionalizadores, científicos. Los intelectuales nacionales y populares latinoamericanos no 
hablan en nombre del pueblo, pero sí en nombre de "su pueblo", y son agentes 
carismáticos de formación de una "conciencia nacional". Aquí, Ia relación intelectual-
pueblo es tan central cuanto la relación clase social-partido político en el modelo 
occidenta1 o clase-vanguardia revolucionaria en el modelo socialista. 
El discurso nacional popular no busca ser representativo y el dirigente político no 
se dirige a una categoría o a una clase precisa. Ellider se identifica con un conjunto, con 
el "Pueblo", la "Nación" , la "Patria". Aparece como un "principio de unificación", 
como aquel que hace con que los excluídos entren en la Nación, que elimina la frontera 
que separa el campo de la ciudad o la tradición del futuro; como aquel que une grupos 
sociales variados y temas divergentes: la modernización y la igualdad, la defensa de la 
esencia nacional y la necesidad de cambio. 
Lo que integra todos estos temas es la referencia constante a la "ética": los 
problemas políticos se transformao en elecciones éticas; y el líder se identifica con el 
"Bien" y condena los defensores dei "Mal". 
Este discurso globalizante, que se produce durante movilizadoras campaõas de 
masa, da una importancia central al Estado, instrumento, por excelencia de liberación y 
de lucha contra el enemigo del Pueblo. Este Estado no es un conjunto de instituciones, 
pero es la personificación de la Nación, del Pueblo, de manera que el líder, identificado 
con el Estado, también es identificado con el Pueblo y la Nación. 
Parece ser que la "razón de ser" dei discurso político-pedagógico nacional popular 
es eliminar la violencia, siempre presente en una sociedad de contrastes, de 
contradicciones y de conflictos tan clamorosos como lo es América Latina. Tal violencia 
comporta un margen de exclusión tan amplio, que no puede ser tratada por mecanismos 
institucionales que suponen que tal exclusión, en sus aspectos esenciales, haya sido 
superada . La acción y el discurso nacional populares imponen límites a la violencia, 
crean una forma de participación en parte artificial, pero que, históricamente, encuentra 
alguna eficacia en la realidad dei continente. 
La pragmática histórica muestra que, cada vez que se rompe la unidad del 
discurso y de la acción nacionales populares, irrumpe la violencia, especialmente bajo la 
forma de presiones populares, pero, sobre todo, bajo la forma de dictaduras 
antipopulares. Eso porque la fuerza dei discurso político-pedagógico nacional popular 
está en el hecho de que no es difundido sólo por los dirigentes intelectuales y políticos; él 
es reproducido en "todos" los niveles de movilización política. Esta característica va a 
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estar presente en las reformas educativas de _los gobiemos nacionalistas populares, en las 
décadas de 140 y 1 50. 
Los discursos de todos ellos articulao reivindicaciones populares no cumplidas por 
el programa de la escuela pública, cuestionan unos u ottos principies del discurso de la 
Instrucción Pública y colocao, como eje la "nacionalización", la "democratización" y la 
"modemización" del sistema educativo. En varios de estos discursos van a ser 
incorporados elementos teológicos , en diversas versiones, que van a tener una gran 
incidencia, y constituirse en el espacio para la incorporación de ideas pedagógicas 
socialistas. 
Pero, un rasgo general de los proyectos educativos nacionales populares, es la 
tendencia a la estatización y concentración de todo el sistema educativo y la consiguiente 
escasez de experiencias pedagógicas espontáneas, desvinculadas de la política estatal. Así, 
las reivindicaciones populares son traducidas en términos de propuestas estatales ai 
' conjunto de la Nación. Lo mismo ocurre con las reivindicaciones especificamente 
pedagógicas. 
Ese rasgo es acompaõado por una carencia de teorización que permita un análisis 
más profundo y crítico, no proporcionando una estructura pedagógica que opere como 
estrategia a mediano y largo plazo en la tarea de formación dei "sujeto transformador" , 
sirviendo sólo como marco "ideológico" para el cumplimiento de las tareas de la etapa. 
Las transformaciones en los aspectos político, académico y didáctico realizadas por los 
gobiernos son mínimas o, se reducen a microexperiencias. El vínculo tradicional entre 
maestro y alumno en el interior dei aula queda casi siempre intacto. 
Eso resulta en la paradoja que se va a repetir varias veces en las reformas 
educativas populares latinoamericanas: la democratización dei sistema educativo - y 
particularmente dei sistema escolar - en términos de acceso, permanencia y egreso de los 
sectores populares y la adecuación de las metas a las reivindicaciones de aquellos 
sectores, no significa la democratización de las relaciones de poder en el interior dei 
sistema, ni la transformación de! sentido de las relaciones de poder expresadas por e! 
discurso pedagógico. 
Le corresponde al pedagogo brasilero Paulo Freire realizar un avance en la 
democratización de las relaciones educativas, cuya herencia es, hoy, determinante en los 
procesos educativos populares de toda América Latina. Paulo Freire . realiza una 
verdadera ruptura epistemológica y práctica en la pedagogia latinoamericana. La 
exaltación de la cultura nacional y popular, el arraigo de la pedagogia en las necesidades 
de los "oprimidos" , la búsqueda del país real y el rechazo de la imitación, la denuncia de 





protagónico del "pueblo educador y educando" , convierten al proceso educativo en un 
espacio apto para la construcción de interpelaciones populares . 
Estas interpelaciones, atinentes en un principio ai plano cultural , manifiestan de 
pronto el cariz político que , necesariamente, incluyen. De tal modo, el proceso de 
"concientización" presentado en los primeros trabajos de Freire, se vincula con procesos 
políticos más amplias y se reproduce en formas , específicamente latinoamericanas de tipo 
político-pedagógico. 
El pedagogo brasilero renuncta a permutar unos contenidos por otros como 
método democratizador de la educación. Ubica la producción pedagógica popular en la 
misma acción cotidiana de la gente, en el nivel en que ésta se desarrolla. Desde allí, la 
tarea pedagógica consiste en construir, colectivamente, las interpelaciones populares, 
desde dentro de los procesos históricos, descifrando su sentido e interviniendo, 
activamente, su reintegración y transformación. 
Pera, un efecto y a la vez causa que realimenta ese proceso de "concientización" 
político-pedagógica es el redescubrimiento dei "pueblo" y de su "religiosidad" por parte 
de algunos pastores y teólogos católicos reafirmado, a partir de la Conferencia episcopal 
de Medellín (Colombia, 1968), donde la Iglesia se plantea los temas de la "liberación" y 
del "pueblo" como "loci theologici". Dado que la "evangelización" no se dirige sólo a los 
indivíduos sino a las "culturas", es necesario un discemimiento histórico para detectar los 
valores y creencias propias dei pueblo latinoamericano. 
Un ejemplo ilustrativo de esta orientación es el estudio colectivo "i Qué es la 
pastoral popular?" (Buenos Aires, 1974) donde se caracteriza al pueblo, mediante un 
triple enfoque: el pueblo es una "historia", en e! sentido que está enmarcado 
espaciotemporalmente, genera una cierta memoria colectiva y tiene una tradición , pero, 
sobre todo, porque tiene un proyecto histórico común, su "liberación". En segundo 
lugar, el pueblo es un "sujeto colectivo" en la medida que es verdadero agente de la 
historia y cuando tiene la oportunidad se organiza a través de instituciones que lo 
expresan . Por último, el pueblo es una "cultura" , es decir : posee un núcleo de valores a 
partir de! cual interpreta su relación con la naturaleza, los otros bombres y Dios. 
En muchos países latinoamericanos, ese enfoque va a utilizar como método de 
análisis al materialismo histórico; en otros, como Argentina, se profundiza el tema de la 
cultura y se llega a la valoración altamente positiva de la religiosidad popular; en otros, 
como Brasil, van a estar presente las dos formas interpretativas. 
Con tal perspectiva, las propuestas, que se desarrollan bajo la influencia de 




"múltiples" modalidades que se articulan de maneras diversas a los procesos políticos de 
transformación social. 
Así, a partir de la combinación del aporte de Freire con la influencia de la 
reforma educativa cubana y el proceso de liberación nacional que se desarrolla en 
América Latina, el discurso iniciado con conceptos teológicos y humanistas se liga a 
interpretaciones marxistas que han madurado en las últimas décadas. 
No es casual que sea en torno a las propuestas pedagógicas con sus raíces en el 
discurso de Freire, que actualmente se produzcan los enfrentamientos más serios entre 
los pedagogos latinoamericanos que están en el campo popular. Elias plantean "nuevas 
perspectivas" para la vinculación entre el nacionalismo popular y formas socialistas 
nacionales y originales, que tiendien a la autogestión. 
De esa manera , el "sujeto popular transformador" ha surgido en los últimos 
cincuenta anos de formas diversas, específicamente nacionales, aunque puede ya 
sefialarse con el soporte de la experiencia transcurrida, que nunca se configura como una 
clase pura y esencial, ni repite proceso alguno realizado en otras latitudes. 
Ahora bien, la forma y el contenido de la práctica educativa siempre se presenta 
como la práctica "adecuada" y "necesaria" a la conformación de la "adhesión" colectiva 
a un proyecto político de "ordenación social". Esta comprensión reafirma la osadía de 
algunas afirmaciones: la primera, es la de que las ideas pedagógicas son inseparables de 
las ideas políticas; la segunda, es que la construcción de un discurso pedagógico que 
posea la capacidad de alcanzar a la sociedad en su conjunto está vinculada, íntimamente, 
con el proceso de construcción de los sujetos políticos; la tercera, es que, en ese sentido, 
la producción y circulación dei discurso pedagógico se presenta, necesariamente, como 
formando parte del proceso de construcción de una "hegemonía" , entendida ésta en e! 
sentido gramsciano de "creación de una voluntad colectiva"(l4). 
Esas tres afirmaciones conducen a dos conclusiones interesantes. La primera, es 
que las interpelaciones pedagógicas, componentes del proceso de conquista por la 
hegemonía, están presentes en "todos" los procesos del vivir humano: educacional, 
cultural, social, político y económico. La segunda, como obvia consecuencia de la 
anterior, es que toda la acción humana presenta elementos pedagógicos, lo que posibilita 
realizar lecturas pedagógicas de cualquier proceso existencial, caracterizando así , lo que 
se puede llamar una "existencialidad educativa". 
(14) GRAMSCI, Antonio . Maguiavel. a Polltica e o Estado Moderno . Rio de Janeiro , Editora 
Civilizaçao Brasileira, 1980. 
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De esa forma, la comprensión de que la "producción" y "circulación" dei discurso 
pedagógico forma parte de un proceso "hegemónico" , excluye el entendimiento dei 
mismo como un proceso de simple dorninación. Así, no se puede afirmar que la 
producción pedagógica es del control exclusivo de los sujetos que detienen la hegemonía . 
Eso porque la cuestión de la supervivencia, reproducción y transformación 
cultural es vivida en lo cotidiano de los sujetos populares, como tema propio de su sentir, 
de su quehacer, de su convi vir, ora como "conformidad" , ora como "resistencia" . En 
todos los sectores de la existencia, y también en la educación, está encamada una 
"disputa" , explícita en mayor o menor grado que manifiesta las redes de vinculación 
entre saber y poder. 
Si por un lado, están los conocimientos "legítimos" y los saberes "ilegítimos" , si 
hay la mordaza sofocante para las ideas seminales, y la destrucción renovada de 
elementos culturales disidentes, por e! otro, hay , también, los sincretismos, los rituales 
festivos , la desobediencia, la negación de la arbitrariedad establecida a partir de un orden 
público no reconocido como propio, la construcción de formas particulares e "ilegales" 
de comunicación y lazos de solidaridad, todos ellos léxicos propios de un lenguaje que 
"desautoriza" el discurso oficial y provoca la irrupción, bajo una apariencia de 
"desorden", de nuevos espacios de necesaria interlocución por parte de los sectores 
hegemónicos. Lo que produce un renovado y continuo movimiento de reacomodación de 
las estructuras ordenadoras del espacio público . 
La "intuición" de esa posibilidad - mientras sea aprehendida de forma nebulosa, 
bajo los esquemas interpretativos "racionalizadores" dei "orden pedagógico" modemo 
producido por la cultura occidental europea - alcanza a percibir el colectivo protagónico 
del "Movimiento Popular Pedagógico" que, a mediados de los afios sesenta, rompe con el 
discurso y las prácticas pedagógicas "oficializadas" y se alza bacia fuera de la institución 
escolar inaugurando el proceso de gestación de una otra discursividad que, a partir de 
entonces, pasa a ser reconocida como "Educación Popular" . 
Tal educación asume, desde entonces, la connotación peculiar de "ser popular" 
incorporando una representación específica, particular e histórica de lo que es "ser 
popular" en contraposición a la educación pública institucionalizada por el Estado . 
La implantación en América Latina de una esfera pública "civilizadora", ha 
provocado la reducción dei entendimiento de "lo político" al "hacer político'~ institucional 
del Estado, desvalorizando históricamente, muchas prácticas socioculturales esenciales. 
Tal actitud produce la "exc/usión" y "marginalización" económica, política, social y 
cultural de la mayoría de los latinoamericanos, hace que los deseos , sentimientos y 
prácticas cotidianas de éstos - potencial contingente del "desorden" - no sean percibidas 
.·.· ·.·· 
: .. ; ~ ~: 
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como formando parte del movimiento de lo social y tampoco como hechos políticos, sino 
cuando su organización coincida con la lógica "racionalizadora" jurídico-institucional 
establecida por el Estado. 
Éste, alzado a matriz demiúrgica de la sociedad y de su destino , de la 
nacionalidad y de la nación, ai ignorar como interlocutores políticos los no-blancos, los 
no-ricos, los no-educados, los no-civilizados, los no cultos, los no-producti vos, los no-
adaptados, los despoja de cualquier identidad, resultando en la "constitución segregada 
de una identidad de emergencia": la de ser "popular" ( 15) . 
Esa construcción de una identidad como "popular" , resulta en la creacwn de 
prácticas sociales, económicas y culturales en el espacio político creado por el no-hacer 
sistemático asumido por el Estado. Ahi, precisamente, encuentra asidero la idea de 
"Educación Popular" como movimiento histórico, como Movimiento Popular 
Pedagógico, como elemento instituyente de una otra concepción de "lo Público", cuyo 
tema es el cuestionamiento de la crisis de la escuela pública y la comprensión desde 
donde "público" y "popular" pueden coincidir en un proyecto común de sociedad. 
No obstante, la negación de la educación pública como educación popular 
encuentra dificultades de romper, radicalmente, con la "racionalidad" de las 
normatizaciones institucionalizadas. Mientras mucho conocimiento haya sido producido, 
a través de sistematizaciones de las acciones pedagógicas, de reflexiones teóricas 
elaboradas a partir de esas acciones, esto que es conocido como "Educación Popular" , 
todavía, permanece como lo alternativo, lo exótico . 
A pesar de ser la escuela pública reconocida como insuficiente tanto en lo 
cuantitativo cuanto en lo cualitativo, en la conducción de la educación de las clases 
populares, 
wor qué ese conocimiento acumulado, esa "historia de amores ocultos y ' 
desconjianzas"(l6) no es apropiada por la escuela pública, "lugar 
privilegiado de la vigencia de lo público" '?(l7) 
Tal interrogante induce a una reflexión sobre la "racionalidad" presente en los 
marcos interpretativos que amparao la marcha dei Movimiento Popular Pedagógico . 
( 15) SALAZAR, Gabriel. "Integración Formal y Segregación Real: matriz histórica de la 
autoeducación popular. In: MARTINIC, Sergjo. WALKER, Horácio. Profesionales en la Acción. 
Una Mirada Critica a la Educación Popular. Santiago del Chile, CIDE, 1988. p.1 03-114. 
(1 6) UNDURRAGA, Consuclo. Investigación para Ia Acción : Estrategias de Capacitación. Santiago de 
Chile, CIDE, 1990. p.5. 
( 17) CULLEN, Carlos. La Escue1a como Vigencia de lo Público en la Crisis del Estado. Buenos Aires, 
1990. p.l. 
31 
Según CANCLINI(l8), al comenzar la segunda mitad de este siglo, las élites 
culturales y las de las ciencias sociales encuentran signos de firme modemización 
socioeconómica en América Latina, lo que hace con que el avance de los movimientos 
político-socio-culturales radicales sea acompafiado de la "conjianza" en que Ia 
modernización puede incluir cambios profundos en las relaciones sociales y en una 
distribución más justa de los bienes básicos. 
Tal "evidencia" se configura en una secularización, perceptible en la cultura 
cotidiana y la cultura política; en la creación de carreras de Ciencias Sociales que 
sustituyen las interpretaciones consideradas "ensayísticas", o "irracionalistas" , por 
investigaciones empíricas y explicaciones científicas pretendidamente más consistentes de 
las sociedades latinoamericanas. 
De ese análisis se intuye que la creencta en la Razón, en la Ciencia y en el 
Progreso - los tres soportes epistemológicos universales de l~ idea de modemidad dei 
"orden pedagógico" moderno - como la condición fundante dei status de modemidad, 
también está presente en la idea de la modernización necesaria para América Latina. 
Es desde ahí , que la Sociología, la Psicología y la Pedagogía contribuyen a 
"modernizar" las relaciones sociales y la planificación. Aliadas a las empresas 
industriales, y a los nuevos movimientos sociales, convirten en núcleo dei sentido común 
culto la versión estructural-funcionalista de la oposición entre "tradiciones" y 
"modernidad". 
La política "desarrollista" impulsa este giro ideológico y científico, lo usa para ir 
creando en las nuevas generaciones de políticos, profesionales, educadores y estudiantes 
el "consenso" para su proyecto modernizador. Lo que es proporcionado por el 
crecimiento de la educación superior y dei mercado cultural que contribuye a 
profesionalizar las funciones culturales . 
Todo esto, de cierta manera, proporciOna el espacio fértil para que los 
movimientos culturales y políticos, sensibles a las cuestiones populares, generen acciones 
destinadas a "socializar" la cultura, comunicar las "innovaciones" del pensamiento a 
públicos mayoritarios y hacerlos participar de algún modo en la "cultura hegemónica". 
En medio a esa efervescencia dei deseo "modernizador" de los afios sesenta, se da 
un enfrentamiento entre la lógica socio-económica dei crecimiento dei mercado y la 
lógica voluntarista dei culturalismo político, que va a ser particularmente "dramática" 
( 18) CANCLINI, Nestor Garcia . Culturas Hibridas. Estrategias para entrar y sa.lir de la rnodemidad. 
Buenos Aires, Editorial Sudamericana , 1992. pp. 81-2. 
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cuando se produce en el interior de un m1smo movimiento y hasta de las rrusmas 
personas. 
Eso porque quienes están realizando la "racionalidad" expansiva y renovadora del 
sistema sociocultural son los mismos que quieren "democratizar" la producción cultural. 
AI tiempo que extremao las prácticas de diferenciación simbólica - la ruptura con saberes 
comunes - buscan fusionarse con las clases populares. 
Esa "escisión" de los afias seseota está presente, por ejemplo, eo el hecho de que 
los agentes culturales que a la noche, compareceo a los vemissages de las galerias de 
vanguardia en Sao Paulo y Rio de Janeiro y a los happenings dei Instituto di Tella eo 
Buenos Aires, son los mismos que , a la mafiana siguiente, participao eo las acciooes 
difusoras y "concientizadoras" de los Centros Populares de Cultura (CPC) o de los 
sindicatos combativos; o el que intelectuales universitarios, educadores dei sistema de 
enseõ.anza pública o de escuelas confesionales privadas - profesores, maestros, monjas, 
pastores, estudiantes cristianos o de izquierda - dividan sus lealtades entre una labor 
"oficial" y una militancia apasionada en las Comunidades Eclesiales de Base (CEBs), en 
los Círculos de Cultura, en la Acción Popular (AP), en la Juventud Estudiantil Católica 
(JEC), en la Juventud Universitaria Católica (JUC), en acciones voluntarias de 
alfabetización y educación de adultos , de organización conmunitaria, etc .. 
También la forma simple y polar de caracterizar a la desigualdad en la 
apropiación de los bienes simbólicos y en el acceso a la innovación cultural como 
resultante de la división entre "dominantes" y "dominados", conlleva a la creciente 
oposición entre lo "público" y lo "privado", y profundiza, aun más tal exasperante y 
dramática escisión. 
Eso porque con el fin de refundamentar la noción de lo que sea una "educación 
popular" se recurre a la teoría de la "reproducción" y a la coocepción gramsciana de la 
"hegemonía" . 
Los estudios sobre "reproducción social" hacen evidente que las culturas 
populares no son simples "manifestaciones" de la necesidad creadora de los pueblos, ni la 
acumulación "autónoma" de tradiciones previas a la industrialización, ni resultados del 
poder de nominación de partidos o movimientos políticos. 
AI situar las acciones "subalternas" en el conjunto de la formaci.ón social , la 
teoria de la reproducción trasciende la recolección de costumbres, descubre el significado 
"complementaria" de prácticas desarrolladas en distintas esferas: la misma sociedad que 
genera la "desigualdad" en la fábrica , la "reproduce" en la escuela, en la vida urbana , en 




"recibe" lugares "subordinados" en todos esos espacios, la 11 CUltura popular" puede ser 
entendida como resultado de la "apropiación desigual" de los bienes económicos y 
simbólicos, por parte de los sectores subalternos. 
El inconveniente de esta teoría es que, al fijar a las clases populares en el lugar 
que les "asigna" la "reproducción social" , reserva toda la iniciativa a los grupos 
"dominantes" . Son éstos los que determinao el "sentido" del "desarrollo" , las 
posibilidades de "acceso" de cada sector, las prácticas culturales y educativas que unen o 
separan a las partes de una nación. 
Los sentimientos de desesperanza e impotencia frente a la omnipotencia del 
"reproductivismo" impulsan a la búsqueda de otro marco interpretativo para la realidad 
latinoamericana que encuentra un alivio para su impase con la teoría gramsciana de la 
"hegemonía" . En ésta, las culturas populares no son un "efecto" pasivo o mecánico de la 
reproducción controlada por los dominadores; también se constituyen retomando sus 
tradiciones y experiencias propias en el conflicto con quienes ejercen, más que la 
dominación, la "hegemonía" . 
No obstante, articular los conceptos de "reproducción" y "hegemonía" es un 
problema aún irresuelto en la teoria social y en el pensamiento pedagógico. Quienes 
investigao a partir de la teoría de la "reproducción" - en las versiones más radicales, 
como la de Bourdieu - niegan la existencia de la cultura popular entendida como 
"diferencia" y "disenso" : la cultura seria un capital perteneciente a "toda" la sociedad y 
que todos "interiorizan" a través dei "habitus". La apropiación desigual de ese capital 
sólo produce luchas por la "distinción" entre las clases y la cultura popular es un eco de 
la dominante. 
En naciones multiétnicas, pluricultulares, como las latinoamericanas, se puede 
argumentar que no existe tal "unificación cultural" , oi clases dominantes tan eficaces para 
eliminar las diferencias o subordinarias enteramente. Pero esta crítica no elimina la 
fecundidad demostrada por los análisis reproductivistas para explicar por qué los 
comportamientos de las clases populares no son muchas veces de resistencia e 
impugnación, sino adaptativos a un sistema que los incluye. 
Los neogramscianos ven la cultura, más que como un espacio de distinción, de 
conflicto político entre las clases, como parte de la lucha por la "hegemonía" . Por eso, 
este modelo es utilizado por quienes destacao la "autonomía", la capacidad de iniciativa y 
oposición de los sectores subalternos . Si bien la compleja concepción gramsciana evita 
los riesgos más ingenuos de las tendencias voluntaristas y espontaneístas, ha estimulado 
visiones unilaterales y utópicas como las de las prácticas sociales, económicas, culturales 
y pedagógicas que se proponen como movimientos "alternativos". 
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Las dificultades se agudizan - tanto en esta corriente como en la reproductivista -
cuando sus modelos son usados como "superparadigmas" y generan estrategias populares 
a las cuales se pretende subordinar la totalidad de los hechos: todo lo que no es 
hegemónico es subalterno, o a la inversa. Se omiten, entonces, en las descripciones, 
procesos ambiguos de "interpenetración" y "mezcla" , en qué los movimientos simbólicos 
de diversas clases engendrao "otros" procesos que no se dejan ordenar bajo las 
clasificaciones de "hegemónico" y "subalterno" , de "moderno" y "tradicional" . 
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LAS IDEAS GERMINALES: MOVIMIENTO Y ORDEN 
Según JULIAN MARIAS(l), lo que defme primariamente a la filosofia es la 
pregunta que la moviliza: 
- "iqué es todo esto'?" -
Y la raíz dei filosofar es siempre el "asombro", el "extrafiamiento" frente al 
mundo . Por eso es que, desde los comienzos de la filosofia occidental, en el mundo 
griego, lo que extrafía o asombra al hombre más atento es el "movimiento", con su 
sentido de cambio o variación. 
Una simple mirada ai dicciona1io de la lengua castellana y a la palabra 
"movimiento", trae, como interpretación moderna dei término, no sólo la idea de acción, 
a través de lo "movi ente", de la "animación" , sino la de alteración a través de la 
"inquietud", de la "conmoción"(2). Etimológicamente, "mo vimiento" viene dei latín 
"movilis", término que se deriva de movere, lo cual sifnifica "mover" (y donde deriva 
"conmover" , "remover" , "movible") , apareciendo en la lengua castellana a princípios del 
sigla XIII. En el siglo XV, aparece la derivación "momentum" , traducida al castellano 
como "momento" (ligando la idea de movirniento al tiempo); en el sigla XVI, de la 
derivación "movita" surge, en francés , el término "muete" (rebelión) , después "meutin" 
y, finalmente, "mutin" (revoltoso), traducido como "motín" , constituyéndose, 
probablemente, en el principio de la utilización de la idea de movimiento relacionada a 
un fenómeno social, sembrando la posibilidad semántica posterior de la transposición 
metafórica que conduce a la idea de movimiento social. 
En ese mismo sigla , aparece también, el término francés "émouvoir" (conmover) , 
de donde surge "émotion" (emoción) , cuyo empleo se generaliza en el sigla XIX y que, 
unida a la derivación latina motor (que, desde el sigla XVU designa lo que se mueve, lo 
movedor), asienta las bases lingüísticas para la génesis conceptual de lo social como lo 
que se mueve y se altera, animado por diferentes sentimientos. 
Así pues, la palabra "movimiento" puede ser utilizada en varias sentidos: 
tanto para expresar la idea de la variación o cambio en la naturaleza, sea en su 
(I) MARIAS, Julián. Historia de la Filosofia. Madrid, Manuales de la Revista de Occidcntc, 197 1. 
p.l2 . 
(2) Ver en ALMOYNA, Julio Martinez. Dicionário de Espanhol-Portugués. Porto Codex-Portugal , 
Porto Editora LDA, s.d.; y también en COROMINAS, Joan. Breve Diccionario Etirnoló&ico de la 





también, por analogía metafórica, designar la variación o cambio en lo social. En éste, la 
idea de movimiento, por referirse a la variación, a lo que cambia, a lo que muda, a lo 
que se altera , trae consigo, por asociación alegórica, la idea de la no-estabilidad, de la 
no-organización, del no-orden. 
Es exactamente por eso que, en las ciencias sociales, la enunciación metafórica 
del movimiento, pane en escena la manifestación de lo inédito, de lo nuevo, de lo 
inesperado, del cambio, para algunos, y de la presencia de la turbulencia, de la 
confusión, de la inestabilidad, de la desorganización, dei caos, para otros. Su presencia 
irrumpe desde los interstícios de un orden supuesto y se instala con la máscara dei 
desorden, subvirtiendo la estabilidad y e! equilíbrio y predominando sobre las estructuras, . . . 
orgamzacwnes y permanenc1as. 
Desplazada desde la fisica hacia las ciencias de la vida y de la sociedad, la idea de 
movimiento - y la del desorden que le acompaõa - se inscribe en el marco de las ciencias 
actuales bajo el paradigma "orden-desorden". Bajo esa inscripción, el "asombro" que la 
idea del movimiento - y la de la incertidumbre, su variable derivada - producen, frente a 
la abundancia de los posibles, que se multiplican por una actualización interpretativa, 
aviva la conciencia dei desorden y expresa la irrupción de lo inédito frente a una ciencia 
que, después de un largo período de "desencantamiento" , no sólo se propone llegar a una 
visión explicativa del mundo y que ya no tiene la obsesión de la armonía. 
Esa interpretación, a la vez nueva por su representación en la ciencia actual y muy 
antigua por su representación en la filosofia occidental , transforma a la confusión y a la 
inestabilidad en el "movimiento" que aviva la pesadez del orden preexistente y en 
introductores a una libertad nueva y fecunda : el "desorden" se vuelve "creador" , los 
períodos de transición, domínio de lo parcial y lo provisorio, son percibidos como los 
que hacen retroceder las fronteras de lo imposible, en los cuales se realizan rupturas y 
avances . 
Así , todas las clases de movimiento percibidas desde los comienzos occidentales -
primero, el "movimiento local", e! cambio de lugar; segundo, e! "movimiento 
cuantitativo", es decir, el aumento y la disminución; tercero , e! "movimiento cualitativo" 
o alteración y cuarto, el "movimiento substancial", es decir, la generación y la corrupción 
- todos estas movimientos, y sobre todo e! último, el más profundo y radical, son fuentes 
de perturbación e inquietud, cuyos orígenes remiten al hombre griego . 
Si las cosas cambian, ";,cuáles son verdad?" 
Pues si algo que era deja de ser, resulta que la misma cosa "es" y "no es" . Lo que 
hace problemático el "ser" de las cosas, lo sume en la incertidumbre. Así , la 
· .. .... ·:· . 
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multiplicidad y la contradicción penetrao en el ser mismo de las cosas y el griego, 
entonces, se pregunta qué son las cosas "de verdad", es decir, qué son las cosas 
"siempre", por detrás de sus muchas apariencias. Las diversas respuestas que se van 
dando a esta pregunta constituye la historia de la filosofia griega, desde donde la "idea de 
movimiento" recibe una interpretación "ontológica" y conforma una "cosmologia", es 
decir, percibe al movimiento dei ser en cuanto "es" y al movimiento de las "cosas" en 
cuanto "son" y "están ordenadas" en el mundo. 
Proviene de Anaximandro (sigla VI aC), la idea de que el principio de las cosas 
es el "ápeiron", que significa literalmente infinito, pero no en sentido matemático, sino 
más bien en el de ilimitación o indeterminación, como algo "grandioso" , ilimitado en su 
magnificencia, que provoca el "asombro". Es la maravillosa totalidad dei mundo, en que 
el hombre se encuentra con sorpresa. Y es, también, "principio", desde donde surgen 
todas las cosas: unas llegan a ser, otras dejan de ser. Es decir, las cosas se engendrao por 
una segregación, se van separando dei conjunto de la naturaleza por un movimiento como 
de criba. Este engendrarse y pereceres una "injusticia", un predomínio de un "contrario" 
sobre otro (lo caliente sobre lo frío , lo húmedo sobre lo seco, etc.). No obstante, hay una 
necesidad que hace con que las cosas vuelvan a el "ápeiron" , inmortal e incorruptible, 
donde no predorninan unos contrarias sobre los otros. El "tiempo" hace que las cosas 
vuelvan a esa unidad, a esa quietud e indeterminación de donde han salido injustamente. 
En esta concepción, está presente una idea de "naturaleza" que apunta a una 
totalidad, principio de todo, imperecedora, ajena a la mutación y a la pluralidad, opuesta 
a las "cosas". El movimiento es entendido como aquello que introduce un desorden 
injusto y temporario en un "orden natural" que, desde siempre, es el "principio" y al 
cual las cosas vuelven cuando cesa su acción; el movimiento es un moverse "de" un 
principio "a" un fm . Supone, al menos, una dualidad contraria a la unicidad y además, 
una contrariedad: el movimiento se realiza entre contrarias (el paso de lo blanco a lo 
negro, de lo caliente a lo frío , dei ser al no ser). 
Parménides (fmes dei siglo VI y primera mitad dei siglo V aC) provoca el 
impase a la idea de movimiento al introducir en la filosofia de su tiempo la noción dei 
"ente" y dei método que permite llegar a él: el "nous"(3). El concepto de "ente" se 
refiere a las cosas "en cuanto son" , desde el punto de vista de "la verdad": lo que "es" y 
que es imposible que no sea, y lo que "no es" (este último impracticable, pues lo que no 
es no se puede conocer ni expresar). Esa perspectiva introduce la estrecha vinculación dei 
"ón" y el "naus" , del ente y la mente o espíritu en la verdad. El movimiento, la 
variación, ahora es interpretado no desde el punto de vista del "naus" , ni, por tanto, del 
(3) Nous es la trancripción dei ténnino griego, traducida para el lalin como mens, "mente" , 







"ente" , sino desde la "sensación" y de las "cosas" , lo que el grau filósofo presocrático 
sitúa en el terreno de la "opinión", la vía de lo "que es" y "no es". 
Bajo esa comprensión, el ente presenta cinco predicados: primero, el "ón" es 
"presente", las cosas, en cuanto son, están siempre presentes en e! pensamiento, ai 
"nous" , es decir, "el ente es" ; segundo, las cosas todas son entes y, por lo tanto, "son" , 
quedan envueltas por e! ser y, en cuanto ente, son "unas", "homogéneas" e 
"indivisibles"; tercero, e! ente, por ser uno, es "inmóvil", lo que hace que el movimiento 
de llegar a ser o dejar de ser sea entendido como un "modo" de ser; cuarto, el ente es 
"lleno" , sin vacíos, es "continuo" y "todo"; y, por último, es "ingénito" e 
"imperecedero". 
La opinión o "dóxa" capta al mundo a través de las "cosas", moviéndose en la 
"sensación", saltando ai ser sin utilizar el "nous" , de que carece. Las informaciones que 
de ahí provienen son muchas y cambiantes, se transforman unas en otras y están en 
constante variación. La "dóxa" entiende ese movimiento como un !legar a ser y ahi está 
su falsedad . A los ojos dei "nous" el ente es "uno" e "inmóvil" , frente a la "pluralidad" y 
"cambio" de las cosas que se dan en la sensación. 
En esa interpretación, el movimiento se constituye como "luz" y "tinieblas" , 
como un alumbrarse y oscurecerse: e! llegar a ser no es más que un llegar a ser 
"aparente". Las cosas que parece que llegan a ser, ya eran, pero en tinieblas . El 
movimiento, entonces, es entendido como "convención" , es "van'ación", no generación 
y, por tanto no existe desde e! punto de vista dei ser. Desde aquí comienza la "escisión" 
de los dos mundos, el de la verdad y el de la apariencia (opinión o "dóxa"), que es 
falsedad cuando se toma como la realidad verdadera. 
Con ese entendimiento, la filosofia deja de ser física y pasa a ser una "ontología" 
dei ente cósmico, físico , introduciendo una paradoja: como la física es la ciencia de la 
naturaleza y naturaleza es el principio del movimiento, si el movimiento no "es" , no es 
posible la física como ciencia filosófica de la naturaleza. Es decir, si el ente es uno e 
inmóvil , no hay naturaleza, y la física es imposible; por otro lado, si el movimiento "es", 
entonces se necesita de una distinta idea dei ente(4). 
Así es que, hasta Aristóteles, la filosofia griega es el esfuerzo para hacer posible 
el movimiento dentro de la metafísica de Parménides. Pero, entre éste y aquél , varios 
otros se preocupan con la problemática dei movimiento, ora poniendo el 'acento en el 
sentido cualitativo - movimiento como cambio de calidad - , ora en el sentido cuantitativo 
- movimiento como desplazamiento de átomos en sí mismos invariables, sobre un fondo 
de no ser o extensión indeterminada. 
(4) MARiAS, Julián, op. cit. pp.l 8-23. 
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Entre estes, se encuentra un Heráclito (entre los siglos VI y V aC) que intenta 
interpretar el movimiento, radicalizándolo, . convirtiéndolo todo en mutación contínua, 
quedando el ente separado de todo movimiento; un Empédocles que propone un ente 
constituído por la mezcla de los cuatro elementos - aire, fuego ,agua y tierra - , las raices 
invariables y eternas de todas las cosas, siendo el movimiento originado por acción dei 
amor (unión) y del odio (separación)(5); un Anaxágoras (siglo V aC) , donde las cosas se 
forman por unión y separación de las "homeomerías" - partículas pequeíiísimas de que 
están hechas las cosas - y el "naus" - ahora constituído de una materia sutil , no espiritual 
- es la causa del movimiento; los atomistas (Demócrito) con su teoría de las cosas 
formadas por los átomos - partículas indivisibles -, en movimiento (movimiento local) . 
En todos ellos permanece todavía por resolver, la cuestión dei movimiento de las cosas 
múltiples , variables, perecederas, frente ai ser uno, inmóvil y eterno. 
Es Platón quien disloca la inmovilidad hacia las ideas(6) que, según él , son el 
verdadero ser de las cosas. Esta construcción platónica permite: primero, que se pueda 
conocer las cosas como lo que son; segundo, que las cosas que son y no son, es decir, 
que no son de verdad, puedan ser; tercero, que se explique cómo es posible que las cosas 
lleguen a ser y dejen de ser - se muevan o cambien - sin que esto contradiga a los 
predicados tradicionales dei ente; cuarto, que haya compatibilidad entre la unidad dei ente 
con la multiplicidad de las cosas. 
(5) En la Antigüedad, el amor es concebido casi siempre como tma aspiración en la cual lo menos 
perfecto tiende a lo más perfecto. El amor necesita, según ello, la irnperfección dei amante y la 
supuesta o efectiva perfección dei amado; al convertirse esta perfección en absoluta no hay ya por 
parte dei objeto amado ningún amor a otra cosa, pues ha quedado eliminada toda posibilidad de 
aspiración, de tendeucia, de elevación bacia algo. Justamente por haber siempre en cada cosa una 
irnperfección con respecto a otras hay amor, y no sólo amor de los hombres entre si, sino de cada 
tmo de los órdenes inferiores dei tmiverso a los órdenes superiores. El amor es de este modo lo que 
"religa" cada una de las cosas con todas las demás, lo que hace, según Empédocles y Platón, que 
todo esté tmido y bien trabado y no, como cua.udo sobreviene la discordia, desu.uido y confuso. El 
amor es, entonces, para el hombre antiguo, principio de u.uión y de posible perfeccionamiento, 
marcha en común de todas las cosas bacia lo más perfecto y deseable, fundamento de la futura 
vuelta de todas las cosas al seno de la tmidad primera. MORA, José Ferrater. Diccionario de 
Filosofia. Buenos Aires, Editorial Sudamerica.na, 1958. p. 66. 
(6) Para Platón, las cosas, propia.rnente no son. Paxa utilizar un ejemplo , tula hoja de papel blanca en 
rigor no es de todo blanca, sino que tiene algo de gris o de ama.rilla. Esa hoja no ba existido 
siempre, sino desde hace cierto tiempo y dentro de algunos afios no existirá tampoco . Por tanto, es 
blanca y no blanca, "es" y "no es", es decir, no es plena y verdadera. Por otro lado, al decir de 
algo que es casi blanco, se nega la bla.ncura absoluta por compaxación con lo que es blanco sin 
restricción. Es decir, cl ser casi bla.nco requiere la existencia de lo vcrdadero blanco que no cs .cosa 
alg1ma (ninguna cosa visible es absolutament e blanca), sino que está fucra de las cosas. A este ser 
verdadero, distinto de las cosas, es lo que Platón Bruna "i deu". Idea, por tanto, cs cl ente 
rnetaflsico que encicrra el verdadero ser de las cosas. Es lllla, irunutable y eterna; no tiene mezcla 
de no ser; no está sujeta al movimiento ni a la corrupción; es en absoluto y sin restricciones. El ser 
de las cosas, ese ser subordinado y deficiente, se funda en el de las ideas de que participan. "Las 







De esa manera, a diferencia de Parménides, que ha descubierto el "ente" - las 
cosas en cuanto son - Platón ha descubierto el "ser" - lo que hace que las cosas sean - y 
encuentra que este ser no se confunde con las cosas, con el ente. Desde el ángulo dei 
conocimiento, el ser inmóvil es objeto dei "saber" en tanto que el ser que cambia, que 
deviene, es objeto de la "opinión". Pero, a esa concepción platónica !e falta explicar , con 
la idea, el ser de las cosas y el movimiento. 
Es de Aristóteles la enunciación de que "e/ ente se dice de muchas maneras, pero 
no de un modo equívoco, sino analógico"(7); es decir, con relación a un principio único 
que le da unidad a los muchos sentidos. Esta unidad es la de la "substancia", que es el 
sentido principal en que se dice el ser, el fundamento de la analogía. La substancia es, 
ante todo, "cosa", algo separado, independiente, que existe por sí y no en otro. Y el 
modo fundamental de la substancia es la "naturaleza" que, en el sentido aristotélico, 
vuelve a ser el principio del "movimiento". 
La "substancia" es compuesta de dos elementos: "materia" y ''forma". Éstas, para 
el gran sabio no se tratan de dos partes reates que se unan para formar la substancia, sino 
de "dos momentos ontológicos" que el análisis puede distinguir en la substancia. La 
materia (por ejemplo, la madera) y la forma (por ejemplo, una mesa) no pueden existir 
separadas. 
Asi, bajo la perspectiva aristotélica, el ser se dice de cuatro maneras, pero, para la 
interpretación metafísica de! movimiento, una de ellas es sobremanera relevante: la de! 
ser en cuanto "potencia" y "acto". Así, un ente puede ser "actualmente" (por ejemplo, 
un árbol) o sólo una "posibilidad" (por ejemplo, la semilla) . Como la potencia (semilla) 
es potencia "de" un acto determinado (árbol), el acto está ya presente en la misma 
potencialidad. El mismo ente tiene, pues, un ser actual y e! ser potencia de otro ente. 
Hay una estrecha relación entre la ma teria y la forma y la potencia y el a c to. La ma teria 
es simplemente posibilidad, es potencia que sólo se actualiza informándose; no tiene, 
pues, realidad por sí misma. 
Con esto, encuentra resolución el problema del movimiento que, desde entonces 
pasa a ser entendido como "la actualidad de lo posible en tanto que posible"(8). Es 
decir, cuando la potencia (semilla) , en lugar de permanecer como posible, se actualiza 
(árbol), entonces hay movimiento, que es concretamente "generación". Ocurre el paso de 
la potencia ai acto, o mejor diciendo, el paso dei ente en potencia ai ente actual. El 
"movimiento" que era imposible desde Parménides porque se lo entendía como un paso 
dei ser ai no ser o viceversa, en la teoria aristotélica de la analogía del ente se presenta 
como el paso de un "modo" de ser a otro; se mueve, ahora, en el ámbito del ser uno y a 
(7) ARJSTOTELES. Metaflsica, IV, 2. Citado en MARIAS, op. cit. p. 63. 
(8) Idem, p. 68. 
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la vez múltiple. Con esta, la comprensión dei "movimiento" alcanza su solución madura, 
dentro de la filosofía helénica y resulta posible la física como disciplina filosófica porque 
puede hablarse, desde el punto de vista del ser, de una naturaleza. 
Es exactamente esa estructuración conceptual la que va a sostener toda la 
comprensión, en los siglas posteriores, de los conceptos "orden-desorden" como la 
manifestación del movimiento. Un abordaje actual de esa problemática es realizada por 
GEORGES BALANDIER(9), quien propone orden y desorden como inseparables y 
privilegía, más que el orden, el desorden como la manifestación del movimiento . Él parte 
de la suposición de que el orden y el desorden son inseparables en la historia de la 
racionalidad, y atribuye su base filosófica a los comienzos de la filosofia occidental, 
remitiendo a Platón, Aristóteles y a las escuelas filosóficas griegas. 
El viaje intelectivo de ese autor conduce a los comienzos de la filosofía 
occidental, al pensamiento "platónico" y "aristotélico" , donde le parece, que ya se 
encuentra una concepción completa, máxima dei orden . Su punto de partida es Platón 
(sigla V aC), para quien el Espíritu "ha puesto todo en orden" y el objeto de Ia dialéctica 
es demostrar que "cada cosa en particular" se encuentra dispuesta en el ordenarniento dei 
universo, "de la mejor manera posible". Es a partir de esa disposición ("taxis") de las 
"cosas" (los elementos en un todo) que los conceptos de orden y desorden se vuelven 
defmibles. 
Así, la "virtud" de una cosa va a ser el resultado de la realización dei "orden" 
específico de esa cosa, que implica proporción, armonía, buena forma . Esta formulación, 
más aliá de someter el orden a la sola apreciación de la "razón" , introduce también una 
consideración de "valor" , pues só lo se realiza plenamente (haciéndose "cosmos") cuando 
es el mejor de los ordenamientos, a la vez "racional" , "bello" y "bueno" . El orden de las 
cosas y el orden que les son asignadas por la razón son lo mismo, una vez que el 
conocimiento sólo se hace posible porque "hay una naturaleza de las cosas, una realidad 
inmutable de las formas". 
En esa perspectiva, el "desorden" aparece, entonces, corno una ruptura de la 
unidad, de la armonía general, y como el oscurecimiento de la finalidad, lo que hace con 
que el orden tenga infmitamente más valor que el desorden . Pero, si el "orden es 
preferible, puesto que lo real es racional" - ya que es necesario que la razón sea y el ser 
sea racional- , "el hombre puede ser generador de contingencia y de desorden". 
I 
(9) BALANDIER, Georges. El Desorden. La Teoria del Caos y las Ciencias Sociales. Barcelona, 
EditorialGedisaS. A. , 1989. pp. 40-82. 
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Pera, es Aristóteles (sigla IV aC) el que va a instituir las cosas, la naturaleza, la 
sociedad, el mundo, éste donde se vive, el mundo sensible de las cosas tangibles y 
visibles como, al mismo tiempo, un mundo en orden, un mundo inteligente e intelegible. 
Para el creador de · la lógica como disciplina, las substancias "son" , existen, y, 
además de ser y existir, "son inteligi bles"; el hombre puede comprenderlas. Hay un 
orden inteligente, puesto por un Dios inteligente que garantiza la inteligibilidad de lo 
real. De esta manera, "el mundo" del filósofo representante de "la forma más pura y 
clásica del realismo metafisico" ( 1 O), es un inmenso y magnífico "conjunto ordenado". El 
mundo está perfectamente sistematizado; no deja resquício a nada irracional, a nada 
incomprensible. Todo es explicable por esencia y por pensamiento . La "razón" está 
presente en todo. No bay lugar para e! "desorden" . Esta concepción también estará 
presente, posteriormente, en el "estoicismo". 
Según MARIAS, la filosofía griega posterior a Platón y Aristóteles, configurada 
en escuelas filosóficas , cambia de sentido: deja de ser explícitamente metafísica, para 
convertirse en especulación "moral". Para BALANDIER, de entre las escuelas filosóficas 
de este período, en dos de ellas - el "estoicismo" y el "epicureismo" - la interpretación, 
en relación a los conceptos "orden-desorden" , se traduce en oposiciones que privilegían o 
uno u otro. Para los "estoicos"(Il) , la "razón" es omnipresente: ella toma cuerpo en 
todo, rige lo sensible y el curso de las vidas individuales, no concede ningún lugar ai azar 
ni al desorden, subordina lo que parece "contra natura", así como el mal. 
En la comprensión "estoica", "el mundo es armonía" , se repite de un modo 
cíclico y es en cada instante todo lo que "debe ser" . Di os y el mundo apareceo 
identificados; Dias es rector del mundo pera, a su vez, es substancia, y el mundo entero 
es la substancia de Dios. La Naturaleza, regida por un principio que es "razón" , se 
identifica con la Divinidad. El principio divino liga todas las cosas mediante una "ley'', 
identificada con la "razón universal" , y este encadenamiento inexorable es el "destino" o 
hado. Lo que toma posible la premonición ya que bay un "determinismo previsible" . Pera 
la verdad dei mundo no puede hacerse evidente sino al "sabia" , una vez que sólo un 
pensamiento que se encuentre armonizado es capaz de tener acceso a ella como también 
(I O) Según palabras de MO RENTE, Manuel Garcia. Lecciones Preliminares de Filosofia. Buenos 
Aires, Editorial Losada, S.A., 1977. pp. 112-142. 
(li) Estoicismo es la escuela fllosófica, fundada por Zenón de Citi1m1, que se extiende desde e! siglo III 
a.C. hasta el siglo 11 d .C. El centro de su doctrina es el hombre, el sabio, que, por su vez se basta 
a si mismo. El sabio se hace independiente, soportando todo , ~omo una roca qqe hace frente a 
todos los embates dei agua. Y, a1 mismo tiempo, logra su suficiencia disminuyendo sus 
necesidades: soporta y renuncia El sabio se despoja de sus pasiones para lograr la 
impertubabilidad, la "apatía" , la "ataraxía". La base de esa filosofia se asienla en la Lógica, la 
Física y la Ética. Los esloicos son sensualistas: la percepción es la que va imprimiendo sus hueUas 
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alcanzar el bien supremo - la ''felicidad" - que consiste en la "virtud" que, a su vez 
consiste en vivir de acuerdo con la verdadera naturaleza, que es "orden". 
Para ese pensamiento, la "naturaleza de! hombre es racional" . La razón humana 
es una parcela de la razón universal , y por lo tanto , la naturaleza humana está de acuerdo 
con el universo entero, es decir, la "Naturaleza". El sabio la acepta tal como es, se 
amolda enteramente al destino . La razón "irrazonable", generadora de pasiones y 
trastomos que hace que el hombre se subleve contra su destino y le oponga su libertad, 
produce "efectos de desorden"; nutre el deseo de cambio que contradice a la realidad dei 
mundo sistema armonioso y justo que no deja nada para cambiar. 
Ya para los "epicúreos"(12), no existe un mundo unificado, conjunto de todos los 
conjuntos captables por una vista única , sino la suma de una infmidad de elementos, de 
sistemas u órdenes parciales: "una suma de las sumas". Todo es corporal, formado por la 
agregación de átomos diversos; el universo es un puro mecanismo, sin frnalidad ni 
intervención alguna de los dioses en él. En su interpretación atomística, el orden visible 
"es sólo una parte dei universo infinito invisibie para los sentidos, vacío pera sin 
embargo poblado de átomos en movimiento siendo el número de formas atómicas 
inconcebiblemente grande y ei número de átomos de cada especie, infinito; como si el 
mundo visibie (nuestro mundo) .fuese un texto con un sentido que el azar habrfa 
producido con ei paso dei tiempo combinando de todas las formas posibles las letras de! 
alfabeto"(!3) . 
El lenguaje metafórico muestra una aprehensión de los efectos dei orden sobre un 
fondo de desorden: los conjuntos dotados de orden y sentido son producidos entre 
innumerables conjuntos sin orden y sin sentido y fuera dei gobiemo de la razón. No 
existe una "necesidad" , sino una "probabilidad" que termina por realizarse y que puede 
repetirse. Esa idea parte de la tesis dei desorden inicial donde el universo, es decir, e! 
conjunto de los átomos, no es sino una suma, donde, por el juego dei azar, pueden 
( 12) Epicureismo (desde el siglo IV a. C hasta el siglo IV d. C) es el sistema ftlosófico ensefíado por 
Epicuro, de Atenas, que prédica Wl especial modo de vida, de carácter casi religioso. Para 
Epicuro, el placer es el verdadero bien y, además, es quien indica lo que conviene y lo que repugna 
a la naturaleza hwna.ua . El placer tiene detenninadas condiciones: ha de ser puro, sin mczcla de 
dolor ni de desagrado; ha de ser duradero y estable; ha de dejar al hombre ducfio de si, libre, 
imperturbable. Con lo que se eliminan casi totalmente los placeres sensuales para dejar paso a otros 
más sutiles y espirituales, y , ante todo, a la amistad y los goces del trato . Las pasiones violentas 
también queda.u excluídas de la ética epicúrca, porque arrebata.u ai hombre. El ideal dei sabio es, 
pues, el dei hombre sereno, moderado en todo, regido por la templanza , sin inquictudcs, que 
conserva Wl perfecto eqtúlibrio eu cualquier circWlSlancia. Eu MARIAS, Julián. Historia de la ... , 
op. cit. , pp. 91-92. 
(13) En CONCHE, Marcel. "La Notion d'Ordre", en Rev. de l'Enseignement Philisophique, 4, abril-
mayo, 1978. Citación en BALANDIER, Georges. EI Desorden. La Teoria dei caos v las ciencias 
sociales. Barcelona-Espafia, Editorial Gedisa S.A., 1989. p. 43. 
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formarse combinaciones ordenadas y viables, es decir, la realización de algunos de los 
posibles. 
Así, una lectura en términos de orden y desorden muestra que en cuanto el 
pensamiento "estoico" afirma la necesidad dei orden, sin permitir comprender los desvíos 
de la razón ni la carencia de un orden que deja surgir el desorden en su propio seno, los 
"epicúreos" hacen del desorden el portador de una infmidad de posibles, de una 
fecundidad inagotable, él mismo siendo generador del orden que, así es un accidente, un 
acontecimiento. Pero, en uno y en el otro, orden y desorden remiten a la relación entre el 
todo y las partes, entre lo uno y lo múltiple en los conjuntos de elementos. Todos ellos 
vocablos de un debate muy actual, donde, en abierta confrontación, se ligao y se oponen 
el orden y el desorden, totalidad y elemento. Lo que incita a situar mejor, dentro del 
espacio filosófico actual, el primero de estas pares de conceptos. 
Según MARCEL CONCHE(l4), se puede decir que "hay orden cuando los 
elementos no carecen de vinculo, sino que tienen entre ellos un principio de unidad que 
los hace participar, ai mismo tiempo, de un conjunto único"; siendo que este "pn"ncipio 
de unidad" puede ser interior, inmanente, formador de una estructura, de un organismo, 
o exterior, constituyendo só lo un "orden menor" , una suma. 
E se "principio de unidad" es la "regia" en el pensamiento de Leibniz ( 1646-
1716)(15), para quien el orden consiste, simplemente, en la posibilidad de expresar por 
una regia, una "ley" - o sea de un modo general y constante- una relación cualquiera. Lo 
que toma a la "relación" en la categoría fundante de la noción de orden, pudiendo la 
misma estar referida tanto a los princípios de "causalidad" cuanto a los de ''jinalidad". 
El entendimiento de que la "relación" entre los elementos de un orden es de 
"causalidad" está presente en Aristóteles(l6) , quien vincula el orden con disposición -
"taxis" - en una relación de "antes" y "después" de las partes con referencia a un 
"principio". Un antes o un después puede ser determinado con referencia ai espacio y ai 
tiempo, al movimiento, a la potencia, o a la disposición. Así , en el conocimiento, una 
cosa viene antes que otra, en el sentido de que la sensación llega antes que el concepto. 
La comprensión aristotélica parte de que, en general, de dos cosas, llega primero la que 
puede estar sin la otra, es decir, la causa puede estar sin el efecto, pero el efecto nunca 
puede estar sin la causa. 
(14) CONCHE, Mareei. "La Notion d'Ordre", en Rev. de l 'Enseignement Philisophique, 4, abril-
mayo , 1978. Citación en BALANDIER, Georges. El Desorden .. . , op. cit. p. 44. 
(15) Leibniz, en llll fragmento del "Discurso de Metafisica" , escrito en 1668, defme la noción de orden 
como una relación cualquiera entre dos o más objetos, que puede cxpresarse mediante w1a regia. 
Para él, no sólo no sucede en el mundo nada que se halle absolutamente fuera de la regia , sino que 
no se podria ni siquiera imaginar algo que sea tal. En su entcndimienlo, lo que pasa por 
exlraordinario , o irregular, o desorden se debe a la complejidad de la regia. En ABBAGNANO , 
Nicola. Diccionario de ... , op. cit., pp. 877-9. 
(1 6) Idem. 
•.· 
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De esta comprensión comparten San Agustín( 17), para quien "nada sucede sin un 
cierto orden de causas" y Kant(l8) , quien la toma como condición dei "orden temporal" 
al afirmar que "una cosa puede adquin"r su determinado puesto en el tiempo sólo a 
condición de presuponer, en el estado precedente, otra cosa a la cual deba seguir 
siempre, esta es, conforme a una regia, de donde resulta, en primer lugar, que no puedo 
invertir la serie y hacer que el consecuente sea anterior al precedente y, en segundo 
lugar, que cuando el estado precedente es puesto, un determinado acontecimiento debe 
puntual y necesariamente ocurrir" . 
Esa es, también, la comprensión de Santo Tomás(l9), para quien e! ordenes "la 
disposición de una pluralidad de cosas u objetos de acuerdo con la anterioridad y la 
posterion·dad en virtud de un principio" . Esta interpretación, en que el concepto de orden 
presenta las partes de un todo en una armónica relación de vinculación y subordinación 
respecto a la clase a la cual pertenecen, y con respecto a un principio o idea, es la 
concepción de orden vigente en la Edad Media y presente en los tres primeros siglas de 
conquista del "Nuevo Mundo" : una sola cosa aislada puede, como tal, estar "bien 
ordenada", ser justa, siempre que tenga con su idea, preexistente en Dias, la relación de 
"adecuación"(20) , la cual puede ser completamente distinta de la cosa real. 
Probablemente esa lógica, de alguna manera, fundamenta el orden de la época colonial 
latinoamericana, lo cual, al mismo tiempo que se ampara en una cruzada evangelizadora, 
tácitamente "ignora" el genocídio indigenista. 
Por otro lado, proviene de la filosofia "estoica" el entendimiento dei orden 
establecido por la "relación" de ''finalidad" , la cual consiste en la disposición recíproca 
de las partes de un todo en sus lugares "adecuados" y "apropiados". Lo que es 
"adecuado" y "apropriado" establece un orden fundado en el concepto de ''finalidad" y 
coloca la correspondencia entre "orden total" y "orden final". Ese discernimiento 
"estoico" coincide con lo que Kant denomina "orden moral" o "reino de los fines" y 
Bergson como "orden vital" . 
El "reino de los fines" kantiano(21) es "el concepto en virtud dei cua/ todo ser 
racional debe ser considerado como fundador de una legislación universal por media de 
todas las máximas de su voluntad, de modo a poder juzgarse a sí mismo y a sus acciones 
desde este punto de vista". En tal reino , entendido como "la unión sistemática de varias 
seres racionales bajo leyes comunes", cada miembro es , al mismo tiempo, legislador y 
súbdito y vale, por lo tanto , como ''fin en sí mismo" . Éste es el entendimiento que 
(1 7) Idem. 
(1 8) Idem. 
( 19) MORA, José Ferrater. Diccionario de .. . , op. cit. , p. 1003 . 
(20) Idem. 
(2 1) Ver ABBAGNANO, Nicola. Diccionario de . . . , op. cit. p. 560 y p. 879. 
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ampara la legitimidad dei "orden pedagógico" moderno como tal, es decir, que se 
propone a instaurar el orden moderno, como "verdadero" y "universal" y que, como 
"idea" , va a ser abrazado, en América Latina, a partir de mediados del siglo XVIII. 
Bergson(22) a su vez, introduce el concepto de "orden vital" o "deseado" o de 
los ''fines". Su suposición es que, por lo común, el "orden" es concebido como un orden 
"matemático", y que este orden es estimado como "positivo". Para él , la teoría del 
conocimiento se centra en el supuesto de la posibilidad de una "ausencia de orden" y por 
consiguiente, en el problema de la posibilidad de la sumisíón de una realidad al "orden" . 
El "desorden" es, en última instancia, el calificativo que recibe un "orden no esperado". 
No obstante, en el entendimíento de ese autor, en rigor, lo que hay son dos 
especies de órdenes, que hacen surgir la idea de "desorden" cuando la mente va al 
encuentro de una de ellas y se enfrenta con la otra. La idea de "desorden" es, así , una 
simple "ideapráctica": el resultado de una "decepción de! espíritu" , pero no la expresión 
de una ausencia de algo positivo . 
Esos dos órdenes son, para Bergson, el "vital" y el "inerte" , el "quen"do" y el 
"automático" , el hallado por el espíritu cuando progresa en la forma de la tensión, y el 
encontrado por él cuando, invirtiendo la dirección anterior, se inclina a la extensión. Y el 
sentido común advierte su separación, y también su unión, cuando habla, igualmente, del 
orden de los fenómenos astronómicos y del orden de una sinfonia, que no es 
determínación absoluta, sino, por el contrario, absoluta imprevisibilidad. 
En esa perspectiva, análogamente a lo que ocurre con la nada, no hay un 
"desorden de derecho" y un posible orden que habría que explicar y que constituye un 
problema; la contingencia de uno de los órdenes es sólo contingencia con repecto a su 
contrario, pera, jamás, contingencia absoluta . La ausencia de orden ocurre, entonces, 
cuando la concibe el pensamiento, y no expresa una situación de la vida práctica; "el 
desorden es simplemente la negación de un orden determinado, lo que implica admisión 
del orden contrapuesto". 
Esta comprensión coincide, en parte, con lo que CONCHE(23) denomina 
"desorden creador". Este autor habla de desorden "cuando los elementos de un conjunto 
se comportan como si no formaran parte" , o sea, introducen la "contradicción" . Pera, la 
posibilidad de desorden crece en la proporción del grado de "autonomía", de 
individualidad, del que disponen las partes, lo que lo lleva a diferenciar por lo menos dos 
representacíones del desorden, independientemente de toda consideración de valor. 
(22) MORA, José Ferrater. Diccionario de .. . , op . cit. p. I 004. 
(23) CONCHE, Mareei. "La Notion d'Ordre" , en Rev. de l'Enseignement Philisophiquc, 4, abril-





Por un lado, afirma él, "el desorden se vuelve destructor cuando hay pérdida de 
orden, cuando los elementos se disocian, y tienden a no constituir más una estructura, 
una organización, una simple suma"; es decir, no hay más una relación de las partes 
referidas a un "todo" , a un "principio" . Por el otro, prosigue, "e/ desorden se vuelve 
creador cuando produce una pérdida de orden acompafíada de una ganancia de orden, 
que es generador de un orden nuevo reemplazante dei antiguo y puede ser superior a él" . 
Es ésta lógica dialéctica la que opera el proceso de "complejización" no por adición, sino 
por superación y sustitución a un nivel más elevado . 
Curiosamente, esa polémica actualiza, de cierta manera , a Empédocles y a 
Platón en su entendimiento sobre la relación de amor y odio como principio dei 
movimiento que une o desune. Eso porque, en el entendirniento actual , presente en la 
crónica posmodema, orden y desorden se "religan" en un lazo conceptual dialéctico de 
gran complejidad, tomándose inseparables, cualquiera que sea el camino que lleve de uno 
al otro, así como, también, son inseparables de la historia de la racionalidad. 
No obstante, no hay que olvidar la siempre y, reiteradamente, validada máxima 
platónica de que "el orden vale infinitamente más que el desorden". Porque ésta es, 
constantemente actualizada bajo el supuesto de que lo real es racional y es necesario que 
la razón sea para que el ser sea razón. Como tampoco hay que descuidar la opción dei 
realismo de que "el orden es objeto de saber" - jporque de hecho lo es! jY no sólo de 
saber como también de "evaluación" y de "preferencia"! 
Porque mientras el desorden, actualmente sea percibido por muchos , corno el 
movimiento seminal, fecundo de posibilidades, que provoca la "irrupción" de lo "nuevo" , 
la historia muestra que el "orden es preferible" , es el "mito" elegido, arbitrariamente, 
para simbolizar lo que es , temporalmente significado como "Justo" , "Bello" o 
"Verdadero" . 
Frente a esa histórica opción, el "orden" siempre se presenta como el "movimiento 
estructurador" de la visión de mundo, que se pane en marcha al hilvanar principias, leyes 
y regias generales que establecen un "principio de unidad" en la relación entre las partes 
de un todo entre sí y de éstas, con el todo . Ese movimiento ordenador se materializa en 
los diferentes "rituales institucionales" que, a través de saberes prácticos, amparan, 
orientan y organizan la "existencialidad educativa" de la vida individual y colectiva del 
hombre. 
Así, está presente en el ritual filosófico que provee los ''fines" y el "deber ser" dei 
heideggeriano "ser-ahí" existencial, donde el conocimiento es "una forma de ser" dei 
"ser en e! mundo" que, al "estar en" , es decir, en el modo de la cotidianeidad de la vida, 
.· 
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solamente se constituye como "ser-ahí" en cuanto es un histórico "ser con" los otros, 
organizado eu "instituciones"(24). 
También está presente eu el "ritual político" que, a través de la reglamentación, la 
normatización y la administración orienta al "estar en" cotidiano, y por lo tanto, el "ser 
con" que estructura el "ser-ahí" , eu marcando el "espacio de lo posible", de lo que 
"puede ser y ocurrir", exorcizando ai desorden nefasto y contagioso. Como, también, en 
el "ritual pedagógico-educativo" que, através dei arbitraria priviligiamiento a un 
determinado "tipo de saber", propone y dispone de las conciencias con vistas a la 
formación de "disposiciones de fe" favorables a la "adhesión" y al "consenso" social. 
Es a través de lo que "se dice" , "se piensa", "se siente", "se hace, o de lo que 
"no se dice", "no se piensa", "no se siente", "no se hace", que se explícita una 
comprensión dei mundo que ya es, por sí misma, un "orden concebido". Así , la 
"ritualización" cotidiana de todos los espacios y tiempos de la vida se presenta como la 
adecuada mediación "metodológica" que torna ai orden, en sí mismo, a una "pedagogía". 
Eso porque, al proponer el "qué" y el "cómo" se debe "ser", y disponer el "cuál" 
y el "cómo" dei ámbito formal del "estar en" el mundo, el orden pane de manifiesto una 
"antropologia", es decir, una concepción de hombre, y una "teleología", es decir, un 
"para qué" de la existencia de ese hombre. De esa manera, el orden se "transfigura" en 
una "pedagogia" que, en tanto pedagogía, es inseparable de toda vida , de toda historia. 
Lo que permite fundamentar la idea - y que se constituye en la segunda hipótesis de esta 
investigación - de que todo orden es un "orden pedagógico". 
Esa "transfiguración" dei orden en un "pedagógico-orden" se sitúa en la tenue 
frontera que separa el pensamiento racional dei pensamiento mítico. Tal idea - se 
constituyó en la tercera hipótesis de esta investigación - parte dei supuesto de que el 
"pensamiento racional" provee de "lógica" las relaciones que estructuran y dan 
intelegibilidad al orden; el "pensamiento mítico" elabora las "disposiciones de fe". 
favorables a la adhesión y al consenso que sostienen el orden y posibilitan su 
transmutación eu un "orden pedagógico". Éste, entanto "tradición" , se configura en una 
"existencialidad educativa" que asegura la cohesión, la unaminidad, la permanencia, la 
creenc1a en una unidad y en una visión de totalidad - la cuarta hipótesis de esta 
investigación. 
Ahora bien, la idea de la existencia de un "orden pedagógico" encuen,tra amparo a 
partir del hecho de que las formaciones sociales, bajo la interpretación dei "racionalismo 
(24) HEIDEGGER, Martin. El Ser y el Tiempo. Barcelona, Editorial Planeta-De Agostini S.A. , 1993 . 
pp. 53-1 47. 
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científico" dei mundo armoruco, parecen haber sido s1empre pensadas a partir dei 
"paradigma dei orden"(25) . 
Una tal constatación despierta la sospecha de que parece ser la constante y 
angustiante necesidad de vencer el enigma dei caos - y de esa forma aprisionar ai 
desorden y a la incertitumbre que de él proviene - lo que ha impulsado a la incesante 
búsqueda de lógica y de sentido para todas las cosas . Tal sospecha aviva el asombro, 
desafia a la quietud y plantea el siguiente interrogante: 
;,cuál es la lógica que actúa para dar a/mundo y a la sociedad, una unidad, 
u11 orden, un se11tido primordial? 
La reflexión frente a ese interrogante, conduce hacia la des-construcción de! 
proceso de "desencantamiento" , realizado por la racionalidad científica y por la vía 
inversa de ésta, hacia el "mito". 
Así encuéntrase que, para los estudiosos de esa problemática, como 
BALANDIER(26), es desde el "mito" desde donde el hombre trata de mostrar cómo 
todas las cosas provienen y son el resultado de génesis sucesivas; sea a través de los 
"mitos de! origen" - suspensos en el tiempo, fuera del tiempo histórico, en un tiempo de 
los comienzos - que componen los sistemas "conceptual", "simbólico" e "imaginaria" a 
partir de los cuales las sociedades se piensan y legitiman su orden; sea a través de los 
"mitos de los nuevos comienzos" que remiten a un tiempo histórico, un tiempo de 
ruptura, fundante de un nuevo orden. 
De la misma manera, CASSIRER (1874-1945)(27) identifica al mito como "e! 
saber colectivo orig inaria que permite estructurar y dar sentido al universo" ; es el campo 
de! sueõo que propone justificaciones morales y presenta una visión del mundo . Según él, 
su coherencia depende, en mucho mayor grado, de la unidad de "sentimiento" que de 
regias lógicas, lo que sitúa al mito , como forma espiritual autónoma frente ai 
entendimiento. En estas dos interpretaciones, el mito no tiene una "validez" o una 
función secundaria y subordinada, con referencia a la conciencia racional , sino función y 
(25) La noción de paradigma es tomada desde Kulm, para quien son "paradigmas las realizaciones 
científicas universalmente reconocidas que, durante algun tiempo, fom ecen problemas y soluciones 
modelares para una comunidad de p racticantes de ciencia". Eu su uso cstablecido, tm paradigma 
es un modelo o patrón aceptado. KUHN, Thomas S. A Estmtura <las Revoluçoes Científicas. Sao 
Paulo, Editora Perspectiva S.A. , 1982. p. 13. 
(26) BALANDIER, Georges. El Desorden. La Teoria del Caos y Las Ciencias Sociales. Barcelona-
Espana, Editorial Gedisa S.A., 1989. 
(27) En BALANDIER, op. cit. , p. l9. Para Cassirer, los mitos pueden ser considerados como supucstos 
culturales y su fonnación obedece a una "necesidad" de la conciencia cultural. Para él, todos los 
supuestos epistemológicos - trátese de mitos "strictu sensu" o bien de concepciones tales como la 
de que existen objetos físicos, la de que lo que bay son fenómenos, etc. - pueden ser estimados 
como mitos, los cuales pucden diferir entre sí enormemente eu lo que toca a su grado, pcro no cu 
lo que toca a su naturaleza. Ver, también, en MORA , José Ferrater. Diccionario de Filosofia. 
Buenos Aires, Editorial Sudamérica, 1958. p. 9 13. 
·.· :. 
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validez ongmanas y se coloca en un plano diferente, pero de igual dignidad, al del 
"entendimiento". 
Esa comprenswn coincide con la concepcwn metafísico-teológica de 
SCHELLfNG ( 1775-1854)(28) quien, en la "Filosofia de la Mitología" , cal i fica ai mito 
como e! "relato concreto fljado en la memon·a, la lengua, la creación" y que restituye, 
"mediante la simbolización, los momentos y los fenómenos on'ginales" y ayuda a la 
conciencia a 1Iegar ai descubrimiento de un proceso teogónico y cosmogónico. Ahí, el 
mito es entendido como una fase de la teogonía, que está fuera y "por encima" de la 
naturaleza porque es la manifestación de Dios como conciencia de la naturaleza, o 
relación de ella con el yo; es la "religión natural" del género humano, una fase de la 
"autorrevelación de! Absoluto" . 
Esta perspectiva difiere de aquélla en que el mito no es definido en relación a una 
determinada forma del espíritu - el "entendimiento" o el "sentimiento" - sino con 
referencia a la "función" que curnple en las sociedades humanas. Función que puede ser 
aclarada y descripta a partir de hechos observables. Ésta última es la concepción de 
Malinowski(29), quien ve en el mito, la justificación retrospectiva de los elementos 
fundamentales de la cultura de un grupo. 
Para él, "el mito no es una simple narración, ni una forma de ciencia, ni una 
rama de! arte o de la historia, ni una narración explícita". Más bien, el mito curnple una 
"función" sui generis, "estrechamente conectada con la naturaleza de la tradición y la 
continuidad de la cultura, con la relación entre madurez y juventud y con la actitud 
humana hacia e! pasado" . 
Así, en esta comprensión, el mito tiene una ".fimción"; y la función del mito es, 
en síntesis, "la de reforzar la tradición y de darle mayor valor y prestigio, relacionándola 
con una realidad más alta, mejor y sobrenatural que la de los acontecimientos iniciales" . 
Lo que significa que el mito no está sólo limitado al mundo o a la mentalidad de los 
grupos tribales. Y sí, es más bien, indispensable a "toda" cultura, pues "todo cambio 
histórico crea su mitología, que es, no obstante, sólo indirectamente relativa a! hecho 
histórico. El mito es un constante compafiero de la fe viva que tiene necesidad de 
f!Zilagros, dei estatus sociológico que requiere precedentes, de la forma moral que exige 
sanciones" . 
(28) Citado en BALANDIER, op. cit. , p. 18. Schelling llega a suponer que toda la lústoria se halla 
implicada en su mitologia, de modo que el estudio de ésta resulta indispensable para entender el 
sentido dei desenvolvimento histórico. Ver también en MORA, José Ferrater. Diccionario de ... , 
op. cit. p. 9 13. 
(29) En ABBAGNANO, Nicola. Diccionario de Filosofia. México, Fondo de Cultura Económica, 
1963 . pp. 807-10. 
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Bajo este entendimiento, el mito cumple un rol en la sociedad humana, donde la 
"consolidación de la tradición" o la "rápida formación de una tradición capaz de 
controlar la conducta de los individuas" , parece ser su ''función" dominante. También se 
constituye, no solamente en los relatos fabulosos , históricos o pseudohistóricos, sino, 
también, en las figuras humanas como el "prócer" , el"héroe" , el "líder" , el "coronel" , el 
"caudillo", el "jefe" ; o en los conceptos o nociones abstractas como la "nación" , el 
"pueblo" , la "libertad", la "patria" , la "educación" , la "democracia", el "ciudadano" , el 
"proletariado"; o en los proyectos de acción idealizados como la "huelga general" del 
proletariado, o la "opción por los pobres" de las instituciones religiosas . 
De esa manera, generalmente, al mito se atribuye el principio de unidad, de 
orden , de permanencia. Sentimiento de lo cual comparte CASSIRER(30) y a la vez, se 
diferencía , pues, en su pensamiento el énfasis, más que en el mito , está en el 
"pensamiento mítico", en la manera en que éste funciona y da unidad a la diversidad de 
sus producciones, afirma su permanencia, su omnipresencia. La originalidad de este autor 
consiste, a diferencia de otros, en no considerar el pensamiento mítico como un 
"momento" de la histeria del conocimiento. 
Para él , las formas dei "pensamiento mítico" y las de la "racionalidad científica" 
( ... ) "se desarrollan en dos planos diferentes: e! sentido de! mito se mantiene junto a lo 
que puede decir e! p ensamiento racional, o en su interior". Es su convicción de que, 
mientras la ciencia haya desencadenado una guerra interrninable contra el pensamiento 
mítico , entendiendo al mito como obstáculo para lograr una verdadera comprensión dei 
mundo, él permanece en el campo que le pertenece: el pensamiento científico plantea las 
preguntas, el pensamiento mítico da las respuestas . 
Tal percepción se corresponde con el entendimento(3l) de la posibilidad de la 
existencia de dos usos de razón, dos procedimientos que permiten asignar orden e 
inteligibilidad al universo y llegar a éste último mediante relatos absolutamente distintos 
por su "modo de producción" , por la "lógica", por la "autoridad" y por la inscripción en 
la "duración" que les son propias. En este entendimiento, el relato científico "es 
corregible y corregido"; el relato mítico, "una vez establecido, requiere una 
p erennidad", se inscribe "en una tradición, echa raíces" . El pensamiento científico se 
aleja de la interrogación mitológica al "someterse a los procedimientos de la verificación 
y de la discusión crítica" ; el relato mítico, en cambio, se impone por su autoridad, 
"depende de una hermenéutica" (interpretación) y de "una e.xégesis" (explicitación) . 
Como se va a mostrar en esta investigación, en todas las cosmologías analizadas , 
el "orden" forma parte dei relato dei origen. En ese sentido es "principio cosmológico 
(30) En BALANDIER. Georges. El Desorden .. . , op. cit. p. 19. 
(31 ) Ibidem, p. 17. 
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fundante" , es "principio de unidad", es "principio de permanencia" , es "mito" ; es la 
primera representación que se opone a la "nada" ; es el principio de oposición al "caos" , 
el proveedor de la "certidumbre"(32) y el reductor de! "desorden". Y la mantención del 
orden es proporcionada por la mediación de lo "simbólico" y del "rito". 
Es a través del rito que el individuo entra en "su orden" - su propia sociedad - y 
se sitúa en él , llegando a ser un hombre social. Esa comprensión(33) dei rito lo toma 
"pedagógico". Primero, porque tiene como fin "unir los corazones" e instaurar el orden, 
buscando así, la armonía entre los hombres y la "coincidencia" con el mundo. Segundo, 
porque pone en marcha una información, un saber e impone la correspondencia con una 
representación dei mundo . Tercero, porque pone en movimiento cuerpo y espíritu, 
gracias a la coalición que provoca. 
En ese sentido todo proceso ritual puede ser categorizado como una "liturgia 
pedagógica" que, en cuanto tal, implica la utilización de una metodología estricta de 
episodios ordenados, una sucesión de fases durante las cuales se asocian, de manera 
específica, símbolos, íconos, palabras y actividades , imponiendo la idea de un orden 
global al cual contribuye y con el cual participa. 
Una gran paradoja de la modernidad y gran ironía dei racional-iluminismo es que , 
su misma lucba por "superar" la "obligatoriedad" del "ritual mítico" , especialmente dei 
"rito sacrificial" acaba por imponerlo generalizadamente, en la sociedad y, esta vez, con 
carácter permanente. Para MORANDE(34), esto ocurre en el momento en el que la vida 
social moderna tórnase un gran campo de "negociación de expectativas" que decide sobre 
la vigencia de los "objetos" y "conductas valoradas". Según este autor, todo ese proceso 
de "negociación de expectativas" , tendiente a la "autoafirmación del valor", es un 
"sustituto simbólico" dei "ritual de! sacrificio" . 
La oblación de la víctima es considerada como acto de "reciprocidad" al don 
inicial recibido de los dioses, de la naturaleza o de otros pueblos. Su entrega en 
(32) Según Mora, "certidumbre es un acto de! espíritu por e! cual se reconoce sin reservas la verdad o 
la falsedad de una cosa o, para enunciar/o más rigurosamente, de una situación objetiva". La 
certidwnbre no puede dejar de ser subjetiva, pero sin confundirse ni con la evidencia (la realidad 
rnisma de la cosa entanto que posee pretensión de evidencia) , 1ú con el mero asentimiento, que no 
es más que tm resullado de la certidwnbre y uo la certidumbre en cuanto tal. Algwws autores 
proponen reducirla a la certidwnbre moral, que seria WUI certidumbre de tipo evidente por razón de 
la imposibilidad de afirmar o demostrar algo contrario a la misma. Hugo Dingler, pertenecenle al 
"certismo" (tendencia que admite sola.mente proposiciones completamente seguras como base de la 
ciencia o de la fJ..losofia), afiiiDa que el ideal de la "absoluta seguridad" desempena un papel 
fundamental en la conservación de la vida. Pues, según él, "lo inseguro está siempre acecllado por 
la sorpresa, en tanto que lo seguro tiene sus espaldas libres para consagrarse a otras importantes 
actividades". Ver en MORA, José Ferrater. Diccionario de ... , op. cit. pp. 2 19-220. 
(33) BALANDIER, Georges. El Desorden ... , op. cit. pp. 28-33 . 
(34) MORANDE, Pedro . Cultura y Modernización en América Latina. Madrid, Encuentro Ediciones, 
1987. p. 116. 
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sacrifício, es "compensación", "realización de la reciprocidad" y, en cuanto tal , 
"liberación" de la comunidad que paga por medi o de la víctima, su rescate , e! precio 
correspondiente a lo recibido y que, ahora , es necesario "devolver", en agradecimiento. 
Bataille(35) ha insistido que la idea básica del sacrifício es: "en la víctima, todos 
somos iguales". Ella es escogida como cualquiera de la comunidad, sacrificada en 
representación de "cada uno" y vive después de su muerte en "todos" los miembros de la 
comunidad sacrifícial que son reos de la sangre derramada. Todos los partícipes dei 
"banquete sacrificial" son reos de la muerte u oblación ejecutada y así , el valor realizado 
por "representación vicaria" , se realiza por igual en "todos" . 
Distinto es el papel que juega el sacrifício en las sociedades modernas, 
especialmente, en la constitución de la "Polis" racionalizada. Aquí, e! sacrifício es 
entendido como "una obligación moral que cada persona puede libremente asumir por un 
acto soberano de su voluntad, sin coacciones exteriores"(36) . El "sacrificio" es una 
entrega de "sí mismo" que realiza el sujeto por el "Bien" de otra persona, o del conjunto 
de la sociedad. Tal entendimiento parece suponer que e! sacrifício ha dejado de ser, en la 
sociedad moderna, un hecho social compulsivo - a diferencia de la sociedad mítica, 
donde es un acto solemne de! que nadie puede sustraerse - para convertirse sólo en una 
"opción moral" de los "individuas privados". 
No obstante, la pretensión del mundo moderno de haber desterrado para siempre 
el sacrifício del seno de la vida social ha demostrado ser completamente ilusoria. No sólo 
no ha podido prescindir de él para su propio funcionamiento , sino que, además, lo exige 
"visiblemente" a todos aquellos pueblos y culturas que, por distintas razones, aún no han 
completado su proceso de "adaptación" e "integración" a la modernidad. Un ejemplo de 
eso, es la problemática del "desarrollo", tan fundamental para todos los países 
latinoamericanos, durante los últimos sesenta anos que está directamente vinculada con 
esta necesidad expansiva dei mundo modernizado. 
Ahora bien. Ellargo proceso histórico de "secularización" del "rito sacrificial" y 
de su "sustitución" por equivalentes funcionales , hasta terminar en la idea moderna del 
"intercambio" y de la "recip rocidad", ha sido posible porque el rito mismo es un "acto 
de representación sustitutiva". Sin embargo, todo ese proceso de sucesivas 
"sustituciones" y "traducciones" de un símbolo a otro, de un objeto, o de un sujeto a 
otro, sólo se hace posible en tanto el valor de la reciprocidad comienza a ser fonnulado 
en el plano de la "Palabra", sea éste propiamente mítico o racional. 
(35) En MORANDE, Pedro. Cultura y ... , op. cit., p. 117. 




Los sustitutos de la víctima humana son símbolos vacíos si no existe en el plano 
de la palabra una formulación que los explique en su significado colectivo. La "muerte 
vicaria" sólo puede tener sentido como muerte dei hombre, sea que se la ejecute 
ritualmente en un hombre, como en un animal u objeto que lo represente . Pero, si existe 
esta sustitución, ella es posible sólo si el valor de la reciprocidad recibe alguna 
explicación por medio de la palabra, puesto que tal sustitución no es por sí misma 
evidente. 
La sustitución dei sacrifício por la circularidad dei intercambio, a través de 
palabras - perteneciente al orden dei "discurso" , en donde es formulado "racionalmente" 
y en donde adquiere "encarnación institucional" , por medio de la "ley" y, en el mundo 
moderno, por medio dei "Leviathan" - y dei intercambio de "bienes" y "servidos" -
pertenecientes al orden dei trabajo humano -permite a la sociedad un hecho fundamental : 
"acumular" el excedente en lugar de destruirlo. 
Esto es posible sólo en la medida en que la formulación del valor por medio de la 
palabra, sea en el plano de la filosofia o en el plano de la ley, se considere por "todos los 
miembros de la sociedad" como "valor realizado", como expectativa dei 
"comportamiento de todos". A ello está destinado el proceso de "socialización" en los 
valores sociales, cuyo punto de equilíbrio - según la sociologia de Parsons - está dado 
por la "total coincidencia" entre las expectativas de comportamientos cristalizados, en 
torno a un rol , y las motivaciones del actor individual para el desempeno del mismo . 
Esto quiere decir que el "deseo" encuentra en la estructura institucional , 
coordinada por el rito de la funcionalidad, su objeto de satisfacción. Si las "instituciones 
sociales" , equilibradas a priori , por la palabra representan a "todos" los deseos y 
expectativas, entonces su reciprocidad funcional se convierte en "reciprocidad real" y no 
hay obstáculo ninguno para que el excedente se acumule en nombre de "todos" . 
De esa manera , la modernidad, a través de la "introyección dei sacrijicio" , rescata 
el papel de la víctima sacrificial especialmente, en su dimensión de "donación" y de 
"restitución de reciprocidad", despojándola dei patetismo dei acto ritual. 
El sacrifício moderno es la "autoinmolación" del individuo particular, libremente 
decidida en "conciencia". Es la "renuncia voluntaria" a una cuota dei consumo propio 
para que la sociedad como un todo, acreciente su excedente. El sacrificio ritual es 
sustituido por la "idea" de sacrifício y, si antes , era un hecho social co111pulsivo para 
todos los actores de la sociedad, ahora , es una "invitación ideológica a la conciencia de! 
individuo" para que éste, mediante su "renuncia" personal participe, misteriosamente en 
el "Bien Común" , en el bienestar del todo social. 
.•.·. 
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Por eso, no es necesario sentir horror a la "autoinrnolación" . Basta que la función 
asignada sea cumplida a satisfacción. Todo lo demás se considera "irracional" , mero 
sustituto emotivo que tal vez, pueda ser justificado en sociedades que no conocieran las 
"fuces" de la palabra institucionalizada, pero que, abora , no sólo sobra sino que 
"interfiere", además, con la eficacia de los roles asignados. Ser "víctirna" no requiere de 
un acto beroico, reconocido y celebrado por todos como tal, sino sólo el "curnplirniento 
de! deber" con el mayor grado de sobriedad. 
Así, lo que la "rnuerte de Dias" significa para la modernidad es, en consecuencia, 
la "liberación" repecto a la "necesidad" de una ''forrnulación metajlsica de! valor" y su 
"sustitución" por una "definición funcional" de las relaciones entre objetos y roles 
sociales. La distancia entre el valor y su expresión institucional es cubierta por una 
función de "optimización" o "maximización" de la funcionalidad quedando de esta 
manera , referida la reciprocidad, ai logro de un equilíbrio dinámico entre todas las 
acciones sociales. 
La "realización" del valor depende, en este contexto, de la efectividad de lo que 
se puede llamar de ''profecía autocurnplida". Eso parte dei entendimiento de que los 
"hechos sociales" pueden construirse de la nada, por "disposiciones de fe" , pues ellos se 
reducen, en último término, a meras "expectativas" de comportamiento. 
El proceso, en su versión más simple, es el siguiente: "alguien" hace una 
"predicción" de un suceso sobre la base de alguna "suposición" que le parece plausible. 
Las demás personas vinculadas a quien predice, en términos de interacción, comienzan a 
"redefinir" y "transformar" sus "expectativas", y sus mismas acciones , en el sentido 
indicado por la "profecía anunciada", suponiendo que ya se ha verificado o que , con toda 
seguridad, se verificará. Con esto se produce el resultado de que , efectivamente, el 
anuncio se hace real y todos confirmao sus expectativas y sus acciones como correctas y 
adecuadas a la situación. Así, con la "profecía autocumplida", la palabra se vuelve acción 
y los valores, realidad. 
El punto límite está dado por la situación en que "todos hacen suyas las 
definiciones institucionales" de los roles sociales, comportándose de tal modo en 
"conforrnidad" con ellas que las "expectativas" se convierten en "hechos" ciertos. No 
obstante, esa palabra puramente autorreferida a la funcionalidad de las estructuras es 
incapaz de "trascender" el límite social. Su papel no se encuentra a nivel dei "fogos" -
ámbito dei pensamiento racional - , sino ai nivel dei "rito" - âmbito dei pensamiento 
mítico. Ya no es la formulación excelsa dei cristianismo: "Cristo es el Verbo eterno" . El 
"verbo moderno" es "intrasocial" , negociación de "expectativas" para que los indivíduos 
tengan por "real" el "orden social" que han construido . 
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Esta "ética", que MORANDE(37) llama ''fUncional", es constituída por y es 
constituyente del ''proceso de introyección del sacrificio" . Ambas operan este "misterioso 
designio de la modernidad: transformar el papel de víctima en fuente inagotable de gozo, 
en servicio a la comunidad" . Por supuesto que esta forma de autoinmolación nada tiene 
que ver con el concepto cristiano de "caridad" , una forma de "amor por autodonación" y 
que está referida a una donación y comunicación entre personas. La "ética funcional" 
posibilita la "autoinmolación" de un sujeto, frente a un esquema "institucionalizado" por 
la fWlcionalidad; Wla relación abstracta que, a través de la "ritualización" , adquiere una 
expresión visible y encarnada . 
Según el autor, todos los mecanismos de "socialización" dei mundo moderno - y 
de entre todos ellos, la educación escolarizada tiene un papel destacado - tienen en su 
base, el "aprendizaje" de la "renuncia". Tal renuncia sin embargo, es W1 medio para 
lograr la "conformidad" dei individuo a los roles que se le ensefian, a la adhesión a un 
proyecto de orden. Ya no es más necesaria la "domesticación por e! hambre"(38) de los 
primeros afios del siglo XIX. Trátase, ahora, de "domesticar por la función". En otras 
palabras, el mundo moderno transforma la "ascética" en "pedagogla", creando para ello 
"instituciones socializadoras especializadas". 
Para Durkheim(39) los "sistemas simbólicos" - "mito" "arte" "religión" 
' ' ' ' 
"lengua" , "ciencia" - en tanto instrumentos de conocimiento y de construcción dei mundo 
- son formas sociales y, en ese sentido, "arbitrarias" , son relativas a un grupo particular 
y socialmente, determinadas por la concordancia de las subjetividades que así, son 
estructurantes. O sea, que "sentido" es igual a "consenso". 
(37) Ibidem, p. 131. 
(38) Townseud- siglo XVIII - es el creador de la pedagogía que inspira a Maltlms y, a través de é!, a 
Datwin. Su fuudameuto es aplicar la ley de la uaturaleza a la actividad social sobre la base que 
descubre entre el hambre y la sobrevivencia. Recurriendo a1 comportamieulo supuestamenle 
acaecido eu la isla de Robinsou entre perros y cabras, llega a la sig1úente conclusión: "E/ hambre 
amansará a los animales más feroces, ense1iará decencia y buena educación, obediencia y sujeción 
a los más perversos. En general solam ente es e! hambre lo que puede animar/os y acicatearfos (a 
los pobres) a trabajar; y si11 embargo JIUestras leyes han diclto que nu/lca sufriráll hambre. Las 
/eyes, preciso s confesarlo, han dicho también que serán obligados a trabajar. Pera en ese caso la 
compulsión legal sue/e ir acompa~iada de grandes dis turbios, violencia y trmtulto; crea mala 
vo ftmtad y nunca puede prodr1cir w1 servi cio bueno y aceptab/e; mientras que e/ hambre no só/o es 
una presión pacifica, silenciosa y continua, sino que, como e! motivo más natural de! trabajo. da 
lugar a los esfuerwz más intensos, y cuando es satisfecha por la libre generosidad de otro crea los 
cimientos más duraderos y seguros de buena volrmtad y gratitud" . Por lo tanto basta simplemcntc 
introducir la ley de la selva como fundamento de la divisióu dei lrabajo, porque e! hambre 
domestica y la socicdad puede ser constnúda "naturalemente" por esa domesticación . Ci tación cn 
MORANDE, Pedro . Cultura y ... op. cit. , p . 34. 
(39) Citado eu BOURDIEU, Pierre. O Poder Sin1bólico. Rio de Janeiro, Editora Bertrand Brasil S.A., 
1989. pp. 8 . 
. . :~·:·· 
··::. 
58 
Ya para BOURDIEU(40), los "sistemas simbólicos" sólo pueden ejercer un 
"poder" estructurante porque son estructurados - tienen una lógica específica, una 
estructura inmanente. El "poder simbólico" es un poder de "construcción" de la realidad 
que tiende a establecer un "orden gnoseológico" : el sentido inmediato dei mundo - y, en 
particular e! mundo social - supone aquello que Durkbeim( 41) li ama "conformismo 
lógico", es decir, "una concepción homogénea de/ tiempo, de/ espacio, de! número, de la 
causa, que torna posible la concordancia entre las inteligencias". 
De esa manera , Durkbeim designa , explícitamente, la función social dei 
simbolismo como "fimción política". Los símbolos son los instrumentos, por excelencia, 
de la "integración social" : en tanto instrumentos dei conocimiento y de la comunicación, 
ellos tornao posible el "consenso" acerca dei "sentido" del mundo social que contribuye, 
fundamentalmente, a la "reproducción" del orden social; la integración "lógica" es la 
condición de la integración "moral". 
En "lo social" el orden origina el "pacto racional" de solidaridad, que se 
manifiesta en lo cotidiano bajo la forma dei sentimiento dei "Bien". Ese pensarniento 
simbólico es alimentado por los signos emitidos desde el ritual que constituye e instituye 
a la "esfera pública" política. El "poder político" es una forma de poder simbólico, 
afirmado en la "creencia" y en el "reconocimiento" por los cuales los agentes "confieren" 
a una persona o institución los "poderes" que en ellos reconocen( 42) - como el "racional" 
y "legítimo" espacio institucional, ordenador y organizador de la sociedad. 
De la misma forma , la "esfera pública" , se constituye en un instrumento de la 
"razón política" a partir de un "discernimiento racional", consensuado por una "opinión 
pública" actuante en un, un tiempo. Establece una especie de "rito pedagógico", inscripto 
en el interior de un sistema, que contribuye a la integración individual en la sociedad - a 
través de la iniciación educativa de los que "incluye". Es como una gestión 
correspondiente a lo "sagrado" - a través dei culto dei Bien personificado en el "Estado", 
con una manifestación de "poder" que pasa por el ceremonial político que expresa a la 
"opinión pública". 
Este juego hasta paradojal traduce la coexistencia miasmática entre lo "racional" y 
lo "mítico" presentes en todos los rituales públicos asumidos por diferentes 
configuraciones epocales: el "ritual público" como la "política" para los griegos, como e! 
"culto religioso" y los "torneos" para los cristianos medievales , como la "esfera pública" 
para los modernos, pero siempre poniendo en marcha un tipo de información, un 
"saber" , que impone la coincidencia entre la "representación de! mundo" -"ontológica" 
(40) Ibidem, pp. 9- 10. 
(41) Idem. 
(42) Ibidem, p. 187. 
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para los griegos, "mística" para los cristianos, "científica" para los modernos - y , por 
consiguiente, de la "sociedad" - la "polis" del "ciudadano" griego, el "reino terrena!" 
provisorio del "creyente" cristiano, la "racional sociedad democrática" del "hombre 
civilizado" moderno - con los significados y los valores que la expresan. 
Analógicamente lo mismo puede afirmarse con respecto a la "educación" , a la vía 
política formal de materialización institucional de la pedagogía del "orden pedagógico". 
Es por la mediación de la educación, sea en su forma positiva - por "inclusión" - o sea 
por la forma negativa, por "exclusión", que se da el "tránsito cosmológico" de la 
"naturaleza" a la "cultura" ; del individuo al ciudadano del espacio "institucional" de la 
esfera pública. 
La educación, en tanto brazo institucional legítimo del "orden pedagógico" , es la 
que materializa de forma más contundente las ambigüedades mítico-racionales presentes 
en un orden social. Mientras sea el espacio donde la Pedagogía se inviste con el palio 
racional de la ciencia, la educación se constituye en una mediación efectiva. 
En ese sentido, el sistema educativo, más que una posible teoria pedagógica, 
explícita aquellos principias pedagógicos implícitos en el orden mismo - antropológicos y 
teleológicos- y que conforman lo que aquí se entiende por "orden pedagógico". Hay una 
"coincidencia" entre los principias pedagógicos del "orden pedagógico" y los princípios 
pedagógicos que orientan su práctica educativa institucionalizada. De ahí , la importancia 
atribuída a la educación en todos los proyectos modernizadores y la obligatoriedad de su 
presencia en los discursos que pretendeu buscar por el "sentido", establecer el 
"consenso" . 
. ·· ,;.; .. :·:· . 
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El asombro del hombre frente al mundo es lo que lo impulsa en la búsqueda dei 
conocimiento que le permite comprender la naturaleza del mundo y la manera como está 
organizado. La incertidumbre frente al "movimiento" del "kósmos"(l) y la pujanza de sus 
manifestaciones, lo mueve a construir sistemas explicativos - las "cosmologias" - en un 
dramático esfuerzo que intenta aprisionar el azar, la turbulencia y lo inesperado y dar una 
respuesta ai enigma dei caos. 
El movimiento se realiza a través de formas múltiples, vistas por muchos como 
caos, barbarie, irracionalidad u otras tantas ocultaciones o máscaras dei "desorden" . 
Pera, lo cierto es que el movimiento, el orden y el desorden no se separan. Sus 
relaciones complejas y misteriosas constituyen el "enigma" que, constantemente se ha 
planteado la humanidad de todos los tiempos y de todas las culturas. 
Hoy, esa comprensión de la sociedad que ya no es más vista como unidad y 
permanencia, donde el orden y el desorden actúan juntos y Ia complejidad creciente 
multiplica en ella los posibles, lleva a la presencia de un saber social en completa 
transformación. El paso de un mundo deftnido por Ia armonía a un mundo en movimiento 
está influenciado por una historia de la ciencia con su trayectoria sembrada de 
"racionalidad" , "certidumbres", "desencantamiento" e "incertidumbres", donde los 
paradigmas apareceu y desapareceo, materializando las distintas formas de dialogar con la 
naturaleza y el movimiento de la sociedad en cada período. 
Esta exige un recorrido por las "p erspectivas teóricas" en constante "movimiento" 
tanto en el campo de la filosofia, como en las ciencias llamadas exactas y en Ias ciencias 
sociales. Las "representaciones" de tales perspectivas teóricas aportarán en la producción-k 
de las "cosmo/agias", con sus sistemas conceptual, simbólico e imaginaria, estructurando 
los campos axiológico, teleológico y de rol desde dónde esas sociedades piensan y 
legitimao su "orden". 
Así , esta primera parte que pretende mostrar los orígenes de la ordenación dei 
mundo occidental , toma como hilo conductor la "idea de movimiento" , presente en 
distintos momentos de la historia humana, entendida como el germen animador de las 
representaciones de "orden" y "desorden" que estructuran los lazos de solidaridad de lo 
colectivo de los hombres. A partir de la distinción de tres concepciones de Ia idea de 
movimiento - Ia metafisico cosmológica, Ia metafisico-religiosa y Ia fisico-fenoménica -
(I ) El ténnino "kósmos", en griego, o "cosmos", en latin, significa "e/ 11111ndo" , "e/ 11niverso", "e/ 
orden", "la estmctura". De él se detivan los términos "cosmología" (ciencia de las leyes naturales 
por las cuales se gobiema el mtmdo) y "cosmogonía" (sistema relativo a la fom1ación del 
tmiverso) . En COROMINAS, Joan. Breve Diccionario Etimológico de la Lengua Castellana. 
Madrid, Editorial Gredos, 1980. p . l 75. 
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se alcanzan a caracterizar las tres "cosmologías": helénica, cristiana y moderna como 
fundantes de lo que se reconoce como "orden occidental". 
Ese orden occidental resulta de la trama milenar tejida por ese trígono 
cosmológico y como tal , puede ser entendido como "accidental". Tal entendimiento tiene 
como presupuesto la idea de que "orden y desorden son manifestaciones de! movimiento 
del espíritu humano", construída en base a "opciones" que se transformarán en el 
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1 - EL RELATO DE LA COMUNIDAD ETICO-POLITICA HELENICA 
1.1 - El Pensamiento Filosófico 
En el mundo gnego, la filosofía surge para colmar un vacío que ya no podía 
llenar completamente la tllitología, pera a la vez sirve para apoyar "racionalmente" una 
parte substancial de las creencias míticas. 
Así, es una filosofía que se presenta como manifestación de un tipo de vida, de un 
"ethos cultural", de una comprensión "metafísico-cosmológica" dei mundo. El heleno se 
encuentra en un "mundo", en un "cosmos" que, para él existe desde siempre y que como 
tal no es nunca problema, sino que toda cuestión lo supone ya. Este mundo es 
interpretado como "naturaleza", y por ello como ~'principio" , es decir , como aquello de 
donde emerge o brota todo movimiento, toda realidad concreta; aparece, pues, como 
dotado de "virtualidad", de capacidad productiva(l). 
Pera, a la vez, la naturaleza es "multiplicidad": el mundo es movi ente, hay 
muchas cosas que son cambiantes y definidas por el contrario. Cada una de ellas tiene 
una consistencia independiente, variante y sus propiedades se entienden como 
polaridades, como ténninos de oposiciones o contrarias: lo frio es lo contrario de lo 
caliente, lo par de lo ímpar, etc .. Esas propiedades inherentes a las cosas pueden ser 
utilizadas por la "técnica" como desarrollo humano, lo que diferencía radicalmente la 
relación dei hombre con la naturaleza. Se aparta así de los procedimientos mágicos dei 
mundo mítico que manejaban las cosas como poderes. 
Este mundo dei hombre gnego es "inteligible", se puede comprender. Esta 
comprensión consiste en ver o "contemplar" la realidad y "decir" lo que "es": "teoria" , 
"lógos" y "ser" son los tres términos decisivos del pensamiento helênico, y se fundan en 
esa actitud primaria ante el mundo. La consecuencia de ello es que el mundo aparece 
como algo ordenado y sometido a la ley: ésta es la noción dei "cosmos". La razón se 
inserta en ese orden legal del mundo, que se puede "gobernar" y "dirigir", siendo la 
forma concreta de esa legalidad en lo humano, la convivencia política de los hombres en 
la "ciudad". 
(I) MARIAS, Julián. Historia de la Filosofia. Madrid, Manuales de la Revista de Occidenle, 1971. p. 
10. 
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Todo el filosofar griego en sus comienzos, parte de la preocupación por el "ser", 
un ser que ve cambiante y movedizo, un ser que se le ofrece como apariencia. Las 
sucesivas formulaciones en el sentido de dar respuestas a la pregunta fundamental , que, 
de cierta manera, es la de toda la filosofia occidental, 
";,qué es el ser?" 
constituye la histeria del pensamiento filosófico griego - algunos aspectos ya 
fueron anteriormente referidos. El ser buscado es un ser encubierto y la función de la 
filosofia es descubrirlo: el mismo hombre es concebido - o acaba por ser concebido -
como un ingrediente- el ingrediente "hablante" o "conocedor" - del ser. 
Hasta los "sofistas", se encuentran los pensadores del llamado período 
cosmológico que intentao responder a la pregunta fundamental a través de sistemas fisicos 
coherentes de explicación del universo. A partir de ahí y, principalmente con Sócrates, 
ocurre un giro que vuelca el interés de la reflexión sobre e! hombre y los problemas 
humanos. Éste antepone a todas las demás cuestiones el problema de la "salvación" del 
hombre, concebido como el problema de la consecución de su ''felicidad". Durante esa 
época predominao las reflexiones "morales" en el sentido de la pregunta por e! puesto dei 
hombre en el universo. Platón unifica estas dos preocupaciones - la preocupación por e! 
"ser" y la preocupación por la "salvación" - en su "sistema de las ideas" y en su 
identificación de la idea suprema con el "Bien"(2) . Lo que está presente, sobre todo en la 
singular naturaleza "ético-política" del pensamiento político. 
1.2- El Pensamiento Político 
En los comienzos de la ordenación política y social de la cultura occidental se 
materializa una cosmología social que, al decir de DILTHEY(3) "es la realización de un 
ideal que ha nacido en el ethos de un pueblo". El orden que se establece a partir de las 
leyes fijadas por Dracón y Sólon (en los afios 600 a.C.) tiene como base un texto 
(2) Ver en MORA, José Ferrater.Diccionario de FilosoHa. Buenos Aires, Editorial Sudamerica.na, 
1958. pp. 530-531. 
(3) DILTH EY, Gillermo. H isto ria de la Pedagogia . Buenos Aires, Editorial Losada S.A., 1942. p. 
48. 
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"público" que defme los enunciados por todos ya conocidos. Los sistemas conceptual , 
simbólico e imaginaria que le van estructurando a lo largo del tiempo, proponen 
"principias" con un sólido sustento ontológico: la "política" es considerada una 
"ciencia", un elevado saber dependi ente de la "ética". Está vinculada con "valores" , 
"permanentes" y "trascendentes" y no es mera práxis, es algo que tiene que ver con la 
"verdad" y el "bien". 
El primer principio funda la idea de que "la sociabilidad es producida por la 
naturaleza" y por lo tanto, no se trata de fundaria , sino de ordenaria . Para Platón, la 
vida en sociedad responde a lo que se puede llamar una ley natural o cósmica y no al 
capricho de la voluntad humana - como en las teorías posteriores del pacto social(4). 
Aristóteles comparte esta posición de que la sociedad es algo requerido por la misma 
naturaleza humana una vez que afirma que "e/ hombre es por naturaleza un animal 
politico o social" y ''fuera de la sociedad só/o se puede ser bestia o dios"(5), es decir, es 
realizando el orden social , que el hombre es en cuanto tal. 
El segundo principio establece la idea de desarrollo personal distinta a la idea 
cristiana y postcristiana de una "historia" lineal , dotada de "un" sentido. La 
representación del tiempo griego es la dei "ciclo", responsable por la reaparición siempre 
de las mismas situaciones, lo que excluye la noción dei "progreso" global y también la de 
"acumulación" de riqueza; el trabajo material es, entonces, percibido como algo 
depreciativo y sólo el ocio ("schole") es productivo(6). 
El tercer principio establece la idea de organización y desarrollo social. Ésta parte 
de la comprensión de que la humanidad es la especie más elevada del género animal , ya 
que posee la "sen'sibilidad" por su origen animal y la capacidad de "raciocinar" por su 
origen divina. Pera, la naturaleza produce "ethnai" , seres que no presentan la divinidad y 
que "naturalmente", son esclavos. Así , para Aristóteles, la "polis" es una reunión de 
famílias e individuas libres e iguales , en principio aunque, algunos hombres están 
"destinados" a servir, esta por un orden "natural" y no político . 
También "natural" es la "superioridad" de los griegos que, por eso, "poseen 
derecho de dominación sobre los bárbaros"(?). Es esa superioridad que los capacita a 
realizar la ''justicia", el valor o virtud moral supremos, síntesis de los demás: servir al 
"bien común" - la única cualidad de una sociedad bien organizada. Un "orden j usto" es 
hacer justicia porque, mediante la justicia, se alcanza la felicidad individual y colectiva . 
(4) VENTURINI, Jorge L. Garcia. Politeia. Buenos Aires, Editorial Troquei S. A. , 1978. pp. 87-93. 
(5) ARISTOTELES, Politica. Citado en VENTURINI, Jorge L. G., op. cit. p. 96. 
(6) CHATELET, Fnmcois et. alii . Históiia das Idéias Politicas. Rio de Janeiro, Jorge Zahar Editor, 
1990. pp. 13-22. 
(7) ARISTOTELES, op. cit. , p. I 00. 
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Esa cosmología, con sus princ1p10s "político-ontológicos" , materializa una peculiar 
"esfera pública" que HABERMAS presenta como "el reino de la libertad". 
En la ciudad-estado griega desarrollada, la esfera de la "polis"(8) , común a los 
ciudadanos libres, es rigurosamente separada de la esfera del "oikos"(9) , la cual es 
particular a cada individuo . La vida pública - "bios politikos" - no se restringe a un lugar: 
e! carácter público se constituye en la conversación ("lexis"), en la participación en 
consejos o tribunales y en la praxis comunitaria ("práxis") , a través de la guerra o de los 
juegos guerreros. Los legisladores son, generalmente, extranjeros toda vez que legislar no 
pertenece a las tareas públicas. La "esfera pública" se presenta como una especie de 
"reino de la libertad y la continuidad". Es el lugar en el cual las cosas se "verbalizan" y 
se configurao, los "mejores" se destacan y los "ciudadanos" transitan como iguales entre 
sí: es el espacio de la "democracia". En dicha esfera las virtudes "aristotélicas" son 
cultivadas y reconocidas. 
Pero, la posición, afirmación y participación en la vida pública es determinada 
por la posición de "déspota doméstico" que se yergue desde la vida privada. En la 
democrática Grecia, solamente el déspota doméstico, o "sefíor de la casa" dispensado dei 
trabajo productivo(lO)(ll) es el "ciudadano" que constituye "lo público" de la esfera 
helénica. Esa situación particular y específica de "sefíor de la casa" es ejercida con 
resguardo, conformando lo público y lo privado como esferas independientes y 
distintas(l2). 
Así, en esta "polis" helénica , lo "público" es una condición "cualitativa" dei 
hombre entendido como "sefíor libre" y "propietario" . No hay, entonces, un término que 
nombre el conjunto "cuantitativo" de la población de la ciudad-estado. No hay una 
palabra específica para designar el "Pueblo". En este sentido, es muy interesante la 
investigación realizada por BOLLEME( 13) sobre la derivación semântica dei término 
(8) Polis sigxrifica "sociedad política" en griego. 
(9) Oikos significa "casa" en griego . 
( I O) En la época de Licurgo, la población de Esparta presentaba la siguiente configuración : 9 000 
ciudadanos, 22 000 ilotas prisioneros de guerra sometidos a trabajar en la tierra en condiciones de 
e~clavit11d y I 00 000 periecos prisioneros de guerra en libertad, sii1 derechos cívicos. En Alctlt1S, la 
relación era de diesciocho esclavos y dos metecos (extranjeros libertados) para cada ciudadano 
libre. PONCE, Aníbal. Educaçao e Luta de Clases. Sao Paulo, Cortez: Autores Associados, 1983. 
p. 40 y p. 44. 
( li ) Según Aristóteles, las mujeres constittúan la mitad de la población librc. ARISTOTELES. Polftica. 
Citado en VENTURJNI, Jorge L. Garcia. Polileia ... , op. cit. , p. 100. 
(12) HABERMAS, Jürgens. Mudança Estrutural da Esfera Pública. Rio de Janeiro, Editora Tempo 
Brasileiro, 1984. pp. 15-1 7. 





"pueblo" en enciclopedias y diccionarios, buscando la palabra enunciadora de lo que seria 
el significado de "pueblo" en sánscrito, griego y latín(13 '). 
La característica única de un público que se constituye públicamente, es decir, de 
lo público en estado de publicidad, hace que lo público se refiera a "la gente en estado de 
reunión". La palabra "polis", pues, designa el estado de reunión de aquéllos que, 
alrededor de una ciudad, hacen la ciudad por el hecho de reunirse o de habitar una 
región. Es la ciudad lo que constituye el núcleo de lo político y de la política. La "polis" 
es el "germen" de un Estado. 
Como "!aos" representa la reunión de la gente de armas o la comunidad guerrera; 
"demos" indica a los hombres unidos por la misma condición social o el mismo territorio, 
o la rnisma etnia; "eccfesia" nombra a la gente reunida por convocación, la reunión de 
los ciudadanos que deben hacer deliberaciones; "sullogos" significa una reunión 
accidental, sea un coloquio, una ponencia o una reunión de bandos; "homados" designa a 
la reunión confusa, tumultuosa y ruidosa de una multitud; y, "ochlos" identifica a una 
multitud que, por el tumulto, ocasiona confusión e importuna( 14) . Esa diversidad 
semántica que enuncia la vida política de los griegos, es, después en el latín y sus 
derivaciones modernas, condensada en una só lo palabra: "populus" . 
Lo significativo es que a la multitud, ai hombre calificado por e! número, los 
llamados "hoi polloi", Platón los identifica como el "Otro" o "todos los otros" o "los 
malos"(15) o "una especie de monstruo feroz", siempre dispuesto a la renovación de la 
osadía de los Titanes( 16). Esto prueba el que no haya habido un reconocimiento 
semántico para el "Pueblo". La multitud popular - que no es Pueblo, pero que sí es 
"todos los otros" - ya es nombrada depreciativamente, sufre el extrafiamiento puesto por 
el número, el atributo de la masificación. 
Así, desde los comienzos del mundo occidental se inaugura la "historia civilizada" 
de aquéllos que son identificados como la porción - jSÍempre muy abundante! de lo 
( 13') Según BOLLEME, en sánscrito no existe w1a palabra que designe exactrunente "pueblo". Esa 
lengua utiliza, para referirse a esa condición, dos ténrúnos - "para" que designa tanto wta canlidad 
de agua cuanto wta ciudad y "puri" que sig~úfica ciudad, fortaleza, muralla, cuerpo , castillo -
derivados de una raiz "pri" que significa "en abundancia, pleno. lleno". A si, aquéllos que "son en 
abundancia", que se multiplican, que "llenan la ciudad" , son los "hombres en general". Este 
"hombre en general" , que llena la ciudad, es pensado y representado sin otro limite que no su 
htmlallidad plena. Es esta hmnanidad que llena, se difunde y constituye la ciudad. Es el acto de 
"ser humanidad" en abtmdancia lo que caracte1iza lo que se podrá llamar "Pueblo" y no estar en 
cantidad, en números. El Pueblo no es el hombre en estado de número. No existe la transfonuación 
del hombre por el número, desconstituido y perdido en la masa, la multitud. 
(14) Ibidem,p.18. 
( 15) Ibidem, p. 17. 
( 16) PONCE, Anibal. Educaçao e ... , op. cit. , p. 58. 
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"popular" del Pueblo, aquéllos que configurao la "barbarie" persistente en el decurso de 
los siglas. Desde entonces, porque la multitud popular es "homados" , significando 
confusión y tumulto o porque es "ochlos" cuando manifiesta su fuerza y se identifica con 
la inoportunidad o porque constituye la "turba" que provoca la perturbación y el desorden 
o porque es la que grita, manifiesta y manifiéstase como ruído , clamor que también, 
reacciona, aprueba, contradice o aclama tórnase ese "ser popular" en un ser temido y 
conmocionante. 
Ese ser de multitud es un "hombre despersonalizado" que adquiere visibilidad 
política por la temeridad del "peligro" que representa porque es la presencia virtual del 
"desorden". Su permanencia es una histeria de resistencias , construída en los 
subterráneos de las historias, a la sistemática "exclusión" que los constituye en "todos los 
otros", en los "no-sujetos" del rito público, de lo cual son partícipes en el rol protagónico 
de "sumisión" , a través de un siempre renovado proceso "pedagógico" de domesticación. 
1.3 - El Pensamiento Pedagógico 
De esa concepcwn ontológica de la política se ongma la idea básica de la 
pedagogía griega desde Pitágoras: "la subordinación de la pedagogía a la política"(l 7). 
El fin de la educación es el desarrollo dei individuo dentro dei espíritu necesario 
para conservar el Estado . E! sistema de ensefí.anza de la "polis" tiene que ser derivado, 
como una totalidad, de las condiciones vitales y del ideal de vida de la misma. Esa teoría . 
educativa tiene como base la rigurosa "disciplina" de la voluntad y dei espíritu de los 
varones libres(l8) para la subordinación a la voluntad ideal dei Estado, a la cual , 
posteriormente Platón agregará el movimiento más libre del pensar científico . 
Las exigencias de una ciudadanía condicionada al culto de la vida pública, impone 
el brillo del desempeno en el ceremonial de las asarnbleas , de las sesiones de los 
tribunales de justicia, de las solemnidades cargadas de discursos y hasta de los puestos de 
(1 7) DILTHEY, Guillermo. Historia de .. . , op. cit. , p . 32. 
( 18) Tal educación se fundamentaba en tma formación estética a través de la Gimnástica , fonnada por 
juegos, juegos de guerra y cjcrcicios físicos, y la Música que comprendfa la lcctura y escritura, cl 




mando del ejército. Así , es la necesidad objetiva de la iniciación ritual en e! arte de! 
"discurso" , basada en la impresión sensible, en la bella presentación de la persona con 
palabras sonoras, actitudes armoniosas, períodos melodiosos y rítmicos, la que oportuniza 
el surgimiento de lo "nuevo" y de lo "improbable" en la educación helénica: las escuelas 
de retórica, a cargo de los "sofistas"(19) . 
Éstas, a través de una instrucción superior, privilegiao el "decir bien" las cosas, y 
el decir de modo que "convenzan'\ sin mayores compromisos con la verdad. Esto 
oportuniza un diletantismo político demagógico, un mero desarrollo dei poder mediante 
el predomínio intelectual , que desvirtúa el sentido "ontológico" original de la política. Es 
en oposición a esta enseiíanza, que nace primero, la actividad pedagógica de Sócrates, y, 
después, la organización de la escuela "platónica", fundada en ella. 
A la crisis puesta por la irrupción de! movimiento "sofista" y e! consecuente 
desorden producido por Ias luchas políticas, introducidas por la ascención de 
comerciantes e industriales a la esfera política, Sócrates y Platón responden con la 
propuesta de una "pedagogía" no más con base en el "ethos" y, sí , en la idea de una 
"cosmología social" que intenta restituir los momentos originales de la cultura griega. 
Sócrates parte de la base de que, precisamente, las naturalezas más nobles son las 
que necesitan, particularmente, de la educación. Esta posición tiene por principio 
pedagógico el entendimiento de que la virtud es un saber, y como tal es enseiíable: e! 
"saber" puede afirmar que el orden del cosmos tiene como autor un ser "racional" y que 
de esta "racionalidad" proceden las "leyes no escritas" que deben reglamentar el obrar. 
Así, quien posee el saber de estas "regias" , en el campo del arte del estado o de la 
guerra, puede ser un estadista o un jefe guerrero. 
En ese sentido, Platón es quien produce la primera idea de la organización 
conectiva entre las "ciencias" del cosmos y la "instrucción" . Desarrolla en su obra "La 
República" un plan, ·superior a su propia fundación escolar - la Academia - para el 
establecimiento de un Estado duradero , a través de una organización de la educación . La 
pedagogía de Platón se desarrolla por una parte en conexión con la "política", que 
establece el ''jin" de la educación y por otra, con la "psicología" que investiga el "objeto" 
de la educación(20) . 
(19) La práctica de la rectórica sofistica era aprendida a través de tma instmcción superior (Grrunática , 
Lógica y Retórica) que durava de tres a cuatro a.tios. Estas escuelas se extendieron, después, por 
todo el lmperio Romano y su ideal de inslmcción ha servido de modelo, por medio de Cicerón, 
Séneca y Quintiliano , para la primera estmclmación de las Escuelas Humruústas, eu la época dei 
Renacimiento. 
(20) En Platón, la psicologia preséntase como flmdruneuto para la teoria de la educación. Part.e de tm 
esbozo de las facultades csenciales dcl alma. DiJerencía en ésta tres partes, o lrcs clascs de hcchos 
anímicos, y coloca esa diferenciacióu eu una relación muy uotable cou la estmcturacióu de las 
clases en la sociedad humana y de los gmpos de pueblos en su dispersión por la tierra. El primcro 
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El individuo es educado para obrar en el espíritu "adecuado" a las leyes dei 
Estado. Esta idea es tan fundamental en la pedagogía "platónica" que determina la 
disposición ~e hacer educar a los miembros de las clases gobemantes exclusivamente en 
establecimentos dei Estado para que, así puedan desempefíar mejor sus misiones públicas 
respectivas(2 I) . No obstante, como el Estado está constituído por clases, la educación 
debe ser diferente según las tareas de estas clases. 
En ese sentido, la "psicología" tiene como función conducir al individuo a las vías 
educativas en las que se prepare de un modo perfecto para la clase a él "adecuada". 
Como la multitud, por la necesidad cotidiana de sus tareas, no puede permitirse el "ocio" 
que la práctica educativa requiere, encuéntrase, "naturalmente", excluída de la vida 
intelectual de los ''filósofos" y de la vida moral de los "guerreros" . Quizás, esa 
"disposición natural" , más allá de otra cosa, sea la condición absolutamente indispensable 
para mantener dormido el "monstruo f eroz" e impedirle renovar la osadía de lo Titanes. 
Así , el objetivo político de la educación es establecer, en el individuo la armonía 
de las fuerzas anímicas, bajo el comando de la "Razón" y del "valor" y en el Estado, la 
armonía correspondiente de las clases sociales. 
Es una teoria pedagógica que se halla inserta en la Ciencia Política y en las 
Ciencias Filosóficas, las cuales dialécticamente, hacen coincidir una concepción 
"científica" dei mundo con el espíritu ideal "político" . 
de estos grupos es la part.e apetitiva del alma. A ella corresponde como clase social la del estado de 
los trabajadores, y entre los pueblos Lienen ese predomínio los "afeminados, interesados y 
sensuales fenícios y egípcios". Frente a esa parte del alma puede ponerse y separarse como superior 
el noble valor que puede despreciar la gauancia y el goce y que se juega la vida misma . Éste 
domina en Ulla clase de la sociedad que se ha desarrollado en todo los pueblos, la clase dcl soldado, 
y que, entre los pueblos, predomina en los bárbaros del Norte. Separada de éstas, unas veces 
luchando con ellas y otras sirviéndose de ellas, vive en el alma la "razón" , reflexiva y activa, w1a 
parte dei alma en si. Ésta domina eu la clase de los sefiores, cuya vida d~be transcurrir 
altemativameute entre el estud.io y la administración del Estado, y que tiene su predom.inio en los 
pueblos del centro , en los griegos. En esta diferenciación trata Platón como "disposición natural" 
lo que más bien era consecuencia del diferente estadio en el desarrollo histórico de los pueblos 
nórdicos y de los griegos. En DIL THEY, Guillermo. Historia de ... , op. cit., p. 57. 
(21 ) Ver en DILTHEY, Guillermo. Historia de ... , op. cit. , pp. 27-72, Ulla exposiciónnuís detallada del 
pensamiento pedagógico griego bien como de la "paideia" que la materializa. 
.:: .·,· 
: { 
: : : 
72 
2 EL MOVIMIENTO TRANSMUTADOR 
Hasta aquí, en la narración sustentadora del vivir helénico, que se puede entender 
como el "lenguajefundante" de la historia occidental, se entiende a1 "movimiento" como 
oposiciones dentro de un "orden cósmico" que contiene en sí mismo, polaridades. Este 
movimiento es "cíclico" , es principio y es reglado por "leyes" inteligibles y gobernables. 
En él, el "hombre" es más un componente "natural", a quien cabe la tarea de 
"conocer" y "hablar" - dar conocimiento de - de un "mundo armonioso" y "ordenado" 
desde siempre, y realizar el "orden social justo", requerido por la misma naturaleza 
humana. Lo que se efectiviza en la convivencia política de la "polis". Esa naturaleza 
política del hombre lo capacita a realizar la ''justicia", virtud moral suprema, cuya 
fmalidad es servir al "bien común" , o sea, alcanzar la felicidad individual y colectiva. 
Esta sólo puede ocurrir dentro de un orden social justo, es decir, en una sociedad bien 
organizada que se expresa a través dei "Estado justo". 
E! Estado, más aliá de una organización jurídico-política, es la expresión máxima 
de un "ethos" , es la materialización de una convivencia política fluida, ética, empapada 
de valores permanentes y trascendentes. La conservación de! "Bien Común" en e! Estado 
es la fmalidad de la "prqxis humana" y e! instrumento para eso, es la "educación". Por la 
"educación" el hombre realiza su naturaleza de hombre "racional" que "conoce" y "dice" 
y realiza la ''justicia" en cuanto "ciudadano" , subordinado a la voluntad ideal del Estado. 
Este "relato ontológico" que confiere "unidad" a los elementos fundantes de la 
"cosmología griega" - "teoría", "fogos" y "ser" - se deshace frente al "relato místico" de 
la "cosmologia cristiana" medieval, impregnada de una concepción "teológico-filosófica" 
del "mundo", que, desde entonces, es resultante de una "Creación" , dado por 
"Revelación" y mediado por la "F e". A un anterior "orden cósmico" , ahora, se : 
contrapone un "orden divino"; a un movimiento "cósmico cíclico", un movimiento 
"histórico lineal" ; al hombre que "conoce" y "di c e", el que "cree" y "profesa"; ai 
"ciudadano", el "cristiano"; a la "polis" , el "reino de Dias". 
El "cristianismo" marca la división más profunda de la historia de la filosofía(22): 
las dos grandes etapas dei pensamiento occidental están separadas por él. El 
"cristianismo" trae una idea totalmente nueva, que da su sentido a la existencia del 
mundo y dei hombre: la "Creación" . La expresión "en e/ principio Dias creó e/ cielo y la 
tierra" anuncia el "Génesis" , el origen mítico de los comienzos de la narración dei 
"mundo moderno". 
(22) Seg\m lo entieude JULIAN MARIAS, cu su obra ya citada, eu las páginas 10 1-1 08 . 
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De acuerdo con lo que se ha visto, el problema que acucia al hombre griego es el 
"movimiento": las cosas son problemáticas porque se mueven, porque cambian, porque 
llegan a ser y dejan de ser lo que son. Lo que se opone al "ser" es el "no ser", el no ser 
lo que se es. 
Para el "cristianismo", el no seres la "nada". El griego no se plantea la existencia 
de las cosas todas, para el cristiano eso es lo extrafio que hay que explicar: como las 
cosas podrian no ser, es su propia existencia lo que hay que justificar, no el qué sean. El 
griego se siente extrafio al mundo por su "variabilidad", el cristiano por su "nihilidad". 
Para el primero, el mundo es "algo" que varía , para el segundo,es una "nada" que 
pretende ser. 
Por otro lado, la existencia de dos mundos- el "terrena!" y el "celestial" - impone 
dos sentidos distintos a la palabra "ser" el ser de Dios y el ser dei mundo . El concepto 
que permite interpretar el ser del mundo "desde el de Dios" es el de la "Creación": de un 
lado está Dios, el "Creador", el verdadero ser, dei otro está el ser creado, la "criatura", 
cuyo ser es "recibido". Esa verdad "religiosa" plantea el problema ''filosófico" dei 
"cristianismo": la de su propia realidad ante Di os. 
En los primeros siglos dei "cn·stianismo" , las verdades religiosas se interpretao, se 
elaborao y se formulao en "dogmas" , a través de la especulación de los Padres de la 
Iglesia, constituyendo la "Patrística" que, como un movimiento intelectual es estimulado 
por la necesidad dei "cristianismo" de defenderse ante el "desorden" proporcionado por 
la irrupción de numerosos movimientos heréticos y la reacción intelectual pagana . La 
necesidad de articular un sustrato teórico conspícuo lleva a una ''formulación intelectual" 
de los dogmas y a una "discusión racional" , utilizando los instrumentos mentales que 
entonces están ai alcance: los conceptos filosóficos griegos. 
Esa apropiación dei pensamiento griego ocurre de forma ecléctica: los Padres de 
la Iglesia eligen de todas las escuelas paganas las que les pareceo más útiles para sus ' 
fines, las que presentan mayores posibilidades de analogías con el "cristianismo". La 
fuente principal es el "neoplatonismo" que va influir poderosamente a lo largo de toda la 
Edad Media. Sólo en el siglo XIII, frente al avance de la "nueva ciencia", es que 
desabrocha la "seducción aristotélica". Así , los problemas filosóficos surgen de una 
verdad religiosa que, como tal , es "revelada", pero que exige ahora, una interpretación y 
sistematización "racional": la "razón" es el instrumento para esclarecer y fundamentar 
los "dogmas". 
La "Patrística" alcanza su madurez en el siglo IV. Es el momento en que e! 
movimiento desordenador de las herejías - arrianismo, nestorianismo, pelagianismo y 
maniqueo - se constituye en una aguda amenaza que se extiende de Oriente a Occidente . 
.. ·. ··: 
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AI mismo tiempo, el pensamiento cnsttano adquiere profundidad y claridad y se 
"hegemoniza" en el lmperio Romano. Éste a su vez, ya siente en sus fronteras, e! temblor 
provocado por el bárbaro pueblo germânico que lo irrumpe, finalmente en e! sigla V. 
Aparece entonces San Agustín marco divisor que constituye, ai mismo tiempo y por un 
lado, la plenitud de la "Patrística" , el resumen dei mundo antiguo, ai que todavía 
pertenece, y por e! otro lado, la enunciación de la época moderna de la cual es el 
fundamento. 
Ahora bien, es importante tener presente que aquéllo que se suele llamarse de 
"Edad Media" corresponde, aproximadamente, a un tiempo histórico de diez siglas, que 
va, en la comprensión de la mayoría de los autores, del sigla V hasta el sigla XV. Este 
largo período es el tiempo fundante de la "cosmologia cristiana", de la refundación de la 
historia con sus relatos míticos que remiten a los "comienzos" , al mito de origen - el de la 
"Creación" - y al tiempo mítico de los "nuevos comienzos" - el de la "Redención". 
En tanto cosmología, la "cosmologia cristiana" está constituída por sistemas 
simbólicos que presentan una concepción de hombre y del mundo; está configurada en la 
práxis histórica y las ideas que la constituyen, mantienen e identifican y que ordenan el 
pensamiento "filosófico" , el proceso "sociológico" , la organización "política" y la idea y 
práctica "pedagógica" medieval. El relato mítico de la "Creación" se une a un 
comentaria filosófico - una "metafísica" - y una "teologia" que son desarrollados en las 
"escuelas" (a partir dei sigla IX), cuyo saber se va a llamar "Escolástica". 
Según CHA TELET(23), la ordenación política y social de la Edad Media 
materializa el éxito político de la "Cristiandad"(24). Para ese autor, esa cosmología 
encuentra sus raíces en los textos sagrados dei pueblo judio, reunidos en el Viejo 
Testamento. Estas textos son originales, cuando comparados con la tradición greco-
latina, en la afirmación de la preeminencia de un "Dios único" , personal y creador, sefior 
de la Ley; y de la "caída" del hombre por sus pecados, así como la posibilidad de la 
"Redención" . 
Ese "monoteísmo religioso" opone, al profundo "monoteísmo naturalista" greco-
latino, una concepción de hombre como "criatura" que mantiene relaciones personales y 
espirituales con su creador y una concepción de comunidad fundada, no más en un 
(23) CHA TELET, Francois. Historia das . . . , op. cit., pp. 27-36. 
(24) Con la demunbre dellmpelio Romano y la gran emigración de los pueblos bárbaros, comienza w1a 
lucha de "naciones" , en la que se conserva el Imperio Bizantino en Oriente, se fonna el lmperiu 
Arabe, y los pueblos romano-germá.iucos producen Wlll cultura, bajo el predominio dei lmperio 
Alemán, conocida como "Cristiandad". Ver en DILTHEY, Guillermo. Historia de la ... , op. cit. , 
pp. 126-8. 
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proyecto "ético-político" o en relaciones jurídicas, sino en una "alianza religiosa"(25 ). 
Concepciones éstas que resultan en singulares nociones de "libertad" , "responsabilidad" 
y "acción histórica". 
3 EL RELATO DE LA COMUNIDAD DE FE MEDIEVAL 
3.1 El Pensamiento Filosófico 
Así, las preocupaciones que acucian al filósofo medieval de ese entonces son las 
referidas a Dias, a la relación de Dias con el hombre y sus esfuerzos para aclararia 
"racionalmente". 
A la noción gnega del "lagos" se a.õade la nocwn cristiana de la "caritas y la 
historia de la evolución e interdependencia de ambas es, en gran parte la misma historia 
de la filosofia medieval"(26). De esa manera se llega a una concepción "metafisico-
teológica" del mundo donde la realidad se halla estructurada jerárquicamente, "con Dias 
como cima rectora y perfecta y una sucesión de seres dentro de los cuales se halla el 
hombre"(27) . 
(25) Es interesante la posición de Dilt11ey a respecto dei monoteísmo crisliru1o. Para él, el monoteísmo y 
su desarrollo, desde Anaxágoras hasta Marco Aurelio y Epicteto, es el ''fmto supremo de la ciencia 
y la cultura griegas". Constituye la naturaleza de una representación, que ampara el concepto 
directivo para todos los conceptos posteiiorcs de Naturalcza c Historia. Esta fonna filosólíca de 
monoteísmo es producto de la ciencia griega y cs la que logra dominar otra vez a pa1tir dcl sip.lo 
XV. El cristillllÍsmo, en la forma como dominó en el Occidente, no se conslituye como 
monoteísmo, silto que Jesucristo , el Espiritu Sru1to y los santos se presentru1 como fuerzas divinas 
mdependientes, comparables a los dioses de la Antigüedad. Lo que la fe cristiana hace es responder 
a su momento cultural , una vez que los pueblos occidentales no son capaces, en csa época, de 
acoger al monoteísmo ftlosófico. Así, "e/ cristianismo es e/ monoteísmo p osible, concebible para 
e/los". Ver en DILTHEY, op. cit., pp. 11 8-120. 





Éste forma parte de una humanidad que se desarrolla y se organiza en la tierra: el 
"lugar", la "regia", el "instrumento" , fundan un "orden" dei hombre; lo cual ya no es, 
como en el pensamiento griego, una cosa entre las demás cosas, la cosa que "dice" lo que 
las cosas son por media de la función intelectual y verbal del "fogos", sino aquéllo que ha 
sido creado a imagen de la divinidad, un alma que "expresa" la realidad. 
Los problemas de la "Escolástica" son, ante todo, problemas teológicos, de 
formulación e interpretación del dogma que a veces plantea explicación "racional" o 
incluso demostración(28) que, por vez, suscitao cuestiones filosóficas(29). La 
"Escolástica" trata de problemas filosóficos surgidos de cuestiones religiosas y 
teológicas, no de una aplicación instrumental , pera si como una unidad peculiar que 
responde a la actitud vital dei hombre(30). Y los grandes temas filosóficos de la Edad 
Media van a ser el de la "Creación", el de los "Universales" y el de la "Razón". 
La "Creación" aparece como el primer problema metafísico del cual derivan todos 
los demás. Ésta no es aquello que los griegos llaman "génesis" o "generación" que es un 
"modo" dei "movimiento", el movimiento substancial que supone un sujeto, un ente que 
se mueve, y pasa de un principio a un fm. En la "Creación" esta no ocurre: no hay 
sujeto. La "Creación" es la creación "desde la nada": Dios es el creador y el mundo es 
creado sin una materia previa. Lo expresa claramente un principio filosófico de la época: 
de "la nada nada se hace". El significado metafísico de la "Creación" es que de la nada 
nada puede hacerse "sin la intervención de Dios" . 
Lo que lleva a la cuestión ontológica de la relación Creador-creatura: el seres una 
cosa creada distinta de su creador, lo cual está más allá de! ser. Pera el mundo hecho es 
resultado de un drama en el que el Creador se manifiesta frente a un hombre 
(28) MARIAS, Julián. Historia de la . .. , op. cit., p. 125. 
(29) Por ejemplo, el caso del dogma de la Eucaristia: es un lema religioso que, en sf mismo, nada tiene 
que ver con la fllosofia; pero, su comprensión pasa por entender el concepto de 
11 lransustanciación11 (conversión de wta suslancia en otra), que es m1 conceplo estrictamenle , 
ftlosófico; lo que remite a la metafisica aristotélica y, dentro de la teoria fllosófica de la sustancia, 
a la cuestión de cómo sea posible la transmutación en que consiste la Eucaristia. Lo mismo pasa 
con el dogma de la creación que plantea el problema dei ser y, a su vez, tan1bién remite a la 
metalisica. 
(30) Los géneros literarios escolásticos respondeu a las circm1stancias en que se desenvuelven; guardan 
una estrecha relación con la vida docente, con la vida de las escuelas, primero, y luego de las 
Universidades. La ensefianza escolástica se hace, en primer lugar, sobre textos que se leen y se 
comentao: las "lectiones11 que pueden ser los de la misma Escritura, o obras de los Padres de la 
lglesia, de teólogos o de ftlósofos antiguos o medievales. AI mismo tiempo , la rc~idad viva de la 
escuela provoca las "disputationesll, donde se debateu cuestiones importantes y se ejercitan los 
participantes en la argumentación y demostración. De alú nacen los géneros literarios: los 
11 Commentaria 11 , a los diferentes libros estudiados; los 11 Quaestiones", gT31ldes repertorios de 
problemas discutidos, con sus autoridades, argtunentos y soluciones; los "Opusculall, que tratan de 
cuestiones en separado, en obras breves independientes; y, por último, las grandes sintesis 
doctrinales en que se resume el cmlleiúdo general de la Escolástica , las 11 Swnmae" . 





"transgresor" y generador de "desorden" . Al "Salvador" se opone el "Rebelde" como al 
"orden civilizado" el "desorden salvaje" . 
El "nominalismo" de los siglas XIV y XV hace vacilar la convlCClon en esta 
dependencia: afirma que este ser que Dios da ai mundo al crearlo, es un ente con 
capacidad de seguir existiendo por sí solo. De esa manera, el mundo, como criatura, 
adquiere en esa perspectiva filosófica una relativa suficiencia y autonomía. Es un mundo 
no perfecto en que el hombre se ha establecido por fin . 
No obstante, la lucha de las fuerzas contrarias no cesa, lo mismo que con este 
logro de una "Creación" que, en adelante, estará basada en el hombre. La ambivalencia 
del ser humano y de todo lo que existe es visto bajo un aspecto negativo y, sin embargo, 
reconocido como "elemento indispensable para la marcha de! mundo". De este modo el 
proceso de la "Creación" a lo largo de la Edad Media, avanza en el sentido de conferir 
una "independencia" progresiva de la criatura con respecto al Creador y a un consecuente 
"alejamiento" de Dios. 
La segunda preocupación metafísica de la "Escolástica" se refiere a los 
"Universales", más propiamente la correspondencia entre los objetos reales , en tanto 
individuas, y los conceptos con que son pensados, en tanto "Universales" . Es decir, en 
qué medida los conocimientos corresponden a la realidad. El "realismo" , pleno hasta el 
sigla XII afirma que los "Universales" son "res", cosas, y son anteriores a las cosas 
individuales - "ante rem". En esencia no hay más que un hombre, y la distinción entre 
los individuas es puramente accidental , lo que lleva a la negación de la existencia 
individual(31). 
La fórmula más madura, en relación a esa cuestión, llega en el sigla XIIl, 
especialmente con Santo Tomás de Aquino (1225-1274) a través de un "realismo 
moderado" que reconoce la existencia individual como substancia primera, la cual se 
constituye a partir de un proceso de "individualización" desde lo universal. Éste, mientras , 
sea producto de la mente, tiene un fundamento "in re", en la realidad. Tiene una 
existencia pero no como una cosa separada, sino como un "momento" de las cosas. Ese 
proceso que lleva a la comprensión de la existencia individual actualiza, en los tiempos 
de la "Escolástica" , la crónica griega que toma posible el "movimiento" . 
El desafio siguiente es encontrar un principio de individuación. En el "tomismo" 
ésta se da a través de la ma teria informada, en cuanto en Juan Duns Escoto ( 1266-
(31 ) La solución realista, representada por San Anselmo ( I 033- 11 09), se prestaba a la inlerprctación de 
varios dogmas como, por ejemplo, el dei pecado original: si en esencia no hay más que w1 solo 
hombre, el pecado de Adán afecta, nat1ualmenle, a la esencia humana , y, por tanto, a lodos los 
hombres posteriores. En MARIAS, op. cit. , p. 129. 
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1308), más allá de lo material - la distinción real - es, también, formal: Ia distinción 
puesta por la "Razón" y la distinción puesta por Ia cosa misma que la distingue de las 
demás y la hace ser "haec res", esa cosa. Desde entonces, y en especial en e! sigla XIV, 
se van a multiplicar las distinciones y se va a afirmar cada vez más la existencia de los 
indivíduos, abriendo camino ai "nominalismo" de Guillermo de Ockam (1280- I 350). 
Éste llega a negar Ia existencia, en Ia naturaleza, de los "Universales" que, para é! , son 
creaciones dei espíritu, de la mente, son simplemente "signos" naturales de las cosas. 
La tercera gran cuestión de la filosofia medieval es la problemática de la "Razón" , 
en la que se va a centrar, defmitivamente. El punto de partida es e! Evangelio, e! cual 
afirma que Dias es "Palabra" y "Razón" y que el hombre está hecho a la imagen y 
semejanza de Dias. La consecuencia para la filosofia , en este horizonte en que se mueve 
el "cristianismo" , es que, para conocer Ia verdad hay que entrar en uno mismo, hay que 
interiorizarse. Para conocer no hay que mirar las cosas del mundo porque Ia verdad no 
está en las cosas, sino en Dias, y a Di os lo encuentra el hombre en sí mismo. Y, como la 
verdad es Di os, el camino bacia ella es la "caritas": só lo por el amor se llega a Dias y, 
por lo tanto, a la "verdad" . 
En Santo Tomás, la teoría es un saber especulativo, "racional". La teología es de 
fe en cuanto se construye sobre datas sobrenaturales, revelados, pera el hombre trabaja 
sobre ellos con su "Razón" para interpretarias y alcanzar un saber teológico. Hay una 
adecuación perfecta entre lo que Dias "es" y la "Razón" humana: puede haber una 
teología racional , aunque esté fundada sobre los datas de la "Revelación". Lo que pane 
las bases conceptuales para el entendimiento moderno de "fogos" como "Razón". 
A eso se contrapone Escoto, para quien la "teología" es sobrenatural, es "praxis". 
No es ciencia especulativa y racional, sino práctica y moralizadora. El hombre, que es 
"Razón", hace una ''filosofia" racional, y eso sí, trata de un "logos". A su vez, Ockam 
acentúa la escisión al proponer la "Razón" como un asunto exclusivamente "humano" . 
Para él, la "Razón" es propia del hombre, pera no de Dias . Éste es ornnipotente y no 
puede estar sometido a ninguna ley, ni siquiera a la de la "Razón". La esencia de la 
Divinidad es arbitrariedad, libre albedrío, omnipotencia y, por tanto, la necesidad 
racional es una propiedad exclusiva de los conceptos humanos . 
En ese sentido, e! "hombre" de fmes de la Edad Media, se encuentra invistido de 
una "Razón" puramente "humana" , en marcha al exilio de la esencia de Ia Divinidad y, 
en consecuencia, cada vez más lejos de Dias. Según ZUBIRI(32), ese hpmbre es un 
hombre solo, "inseguro en el universo". Desde su destierro voluntario la "Razón" 
humana ahora, se "mueve" en dirección al conocimiento del hombre y de la naturaleza, 
bacia el humanismo y la física moderna, bacia el nacimiento dei hombre renacentista. 





3.2 El Pensamiento Político 
Desde sus comienzos, el cnstlanismo presenta un problema decisivo : el de la 
relación entre el creyente y el orden temporal. 
San Pablo especifica que la "obediencia civil" es una virtud cristiana, así como la 
"sumisión" a los hechos sociales y naturales . Pero, la fórmula "dar al César lo que es del 
César y a Dios lo que es de Dios", desconoce los innúmeros casos donde el servi cio dei 
Emperador entra en conflicto con el del Creador. Con el intento de clarificar esa 
relación, San Agustín (354-430) , obispo de Hipona, escribe la "Ciudad de Dios" (413-
427), cuyo texto define los princípios de un sistema conceptual , simbólico e imaginaria 
que va a estructurar y marcar profundamente la cultura europea. 
El primero de esos princípios define el tiempo como "historia lineal" - a 
diferencia dei pensamiento griego que acepta como modelo de temporalidad el ciclo 
cósmico - que tiene un principio - la "Creación" - y un frn - la "Resurrección" de los 
justos. Esta historia es la propia "historia de la humanidad" , concebida como la historia 
de un sólo hombre, hecha de eventos singulares y que posee un "sentido" , es decir, tiene, 
al mismo tiempo, una "orientación" y una "significación" . Ese principio establece un 
esquema que va en adelante, a orientar las varias fllosofias de la historia , incluso las más 
modernas que se pretendeo las más materialistas y las más científicas. 
La "Creación" , el pecado original , la alianza de Dios con el pueblo judio, el 
sacrifício dei Mesias, la fundación de la Iglesia , son las etapas de ese devenir sagrado, 
donde se reconoce la Providencia Divina, pero de la cual cada uno participa según sus 
obras de fe; un "devenir "que debe llevar a la "Resurrección". Trátase de recordar a cada 
cristiano su "responsabilidad histórica": el "militantismo de la fe", esclarecido por la 
enseõanza de Cristo y por la búsqueda de la máxima inteligibilidad. Ésto sustituye a la 
concepción greco-romana que coloca como ideal la constitución y manutención de la , 
ciudad feliz y virtuosa. 
El tercer principio complementa ai anterior: la detenninación del "dogma", que 
pennite la persecución de las herejías y la legitimación de las exclusiones, abre camino 
bacia el ''fortalecimiento de la instituición eclesiástica"(33) , la cual, poseyendo una 
certeza doctrinaria, encuéntrase en condiciones de definir su propia legislación interna -
(33) Ese mismo estado de espirih1 promueve la ftmdación desde el siglo VI , con los benedicli.tlos, de Ias 
"órdenes religiosas" con la misión de tesli.tnoniar, orar y trabajar, a través de la invcstig.ación de 
las Sagradas Escriruras, para la mayor gloria de Dios. Con el mismo objetivo inscrlbense Ias 
predicaciones que, desde el siglo XI hasta a1 XIII , fom1arru1 parte dei movimiento militar 
mesiánico de las "Cm zadas", recordando, reiteradamente, que el servicio de Dios y el triwúo de 




el "Derecho Canónico". Éste, instituye, en el centro de la comunidad de los fieles, un 
orden que debe traducir, en este mundo, · ta Ley divina y, por lo tanto, legisla -
directamente o por diferencia - para la totalidad de la comunidad. 
PIERRE LEGENDRE(34) encuentra en esa autoridad - que, en nombre dei amor 
de Dios y de los que lo representan , ejerce sobre las costumbres una "censura" rigurosa y 
aparentemente fundada - el origen formal de la concepción del Derecho y de las leyes que 
domina hasta hoy en Occidente. 
Esos princípios originan lo que se llama "teoria de las dos espadas", la cual, 
desde entonces, pasa a normatizar, en el Occidente, las relaciones entre el orden 
temporal, propia de los reinos, y el orden espiritual, sobre la cual reina el Papa. Según 
esa teoria, solam ente Di os detiene la "plenitudo potestatis", la potencia suprema, y, a 
tra.vés de su omnipotencia, delega a dos poderes distintos el cuidado de hacer el orden 
divino triunfar en el mundo, hecho de "espiritualídad" y "materialidad": ai Pontífice, la 
"auctoritas", la más alta dignidad y al Rey, la "potes tas" temporal. 
Esto resulta en la configuración de una organización político-social totalmente 
"ritualizada" que busca, incesantemente, apresar y mantener la afirmación dei poder 
político, en medi o a una permanente disputa entre las dramatizaciones rituales del orden 
temporal y las del orden espiritual. Así, en la historia del medioevo, en cuanto el orden 
cristiano afirma y reitera su preerninencia de autoridad espiritual, a través de la 
subordinación de los poderes temporales - designando con plena autoridad los ejecutores 
temporales que le conviene -, los jefes temporales, representantes de los reinos -
comunidad territorial -, los cuales se presentan como servidores de la comunidad, 
basados en derechos de costumbres de origen germánico y algunos aspectos dei derecho 
romano, oponen resistencia al avance temporal del poder de la Tglesia Romana(35). 
Unida a las representaciones de "comunidad de fe" y "auton·dad política" está el 
"ideal de vida" de los caballeros generalizado en "todos" los lmperios de la época. La 
discriminación del trabajo corporal y la consiguiente separación entre la condición sumisa 
de trabajador y la de clase directiva - nobles propietarios - , dedicados exclusivamente a 
las faenas de gobernar - en la guerra y en las funciones políticas -, producen una clase 
(34) Citado en CHATELET, op. cit. , p. 30. 
(35) Segim Darcy Ribeiro, la lglesia Católica conviértese en la gran mouopolizadora de la vida 
econórnica, organizada ya no sólo como 1m sistema mercantil, pero como tm doblc sistema de 
apropiación de los pocos excedentes gencrados, mediante la cobranza de diezimos y, la obtención de 
legados y donaciones, distribuidos en la politica de misericordia y en la ed.ificación de catedrales 
(las únicas creaciones arquitectónicas de la Edad Media). Simultáneamcnte se constituye en la grru1 
fuerza ordenadora de la vida social, fimda.da ahora no en el igualitarismo dei cristianismo 
primitivo, sino en tma rígida estan1entación social y en el cultivo del conformismo, de la disciplina 
y la obediencia. En RlBEIRO, Darcy. O Processo Civilizatório. Petrópolis, Editora Vozes Ltda. , 
1981. p. 11 7. 
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social que desarrolla un exacerbado sentimiento de "dignidad p ersonal". Tal sentimiento 
se basa en la independencia respecto a las condiciones "humillantes" habituales del 
trabajo económico, ya que los caballeros son sostenidos, materialmente, por el trabajo de 
los villanos y de los siervos. 
Esa dedicación integral se materializa, fundamentalmente en la actividad de la 
guerra, lo que determina que ese ideal de vida se manifieste primero como "perfección 
dei desarrollo corporal y de la capacidad bélica viril"; segundo, como "dedicación a las 
leyes y funciones del Estado en su totalidad"; tercero , en "la liberación de la persona 
respecto al egoísmo personal y a la vida económica"(36). 
La condición política de gobiemos monárquicos, desarrolla , en estos hombres -
nobles, propietarios investidos por la Iglesia en caballeros - una singular relación con el 
"Soberano" - los príncipes gobemantes -, basada en "!azos personales de fidelidad" - la 
''fidelidad feudal" - que los libera de la conducción política y permite una dedicación 
exclusiva al ritual bélico colectivo (guerras) o individual (torneos). 
Según BALANDIER(37), el rito actúa sobre los hombres por su capacidad de 
conmover; pone en movimiento, cuerpo y espíritu, gracias a la coalición de medios que 
provoca; confia en las potencias cuya presencia manifiesta, por un efecto místico; apela a 
la función imaginaria; conjuga los lenguajes, el suyo propio - pero también la música , la 
danza y los gestos - y los actos litúrgicos definidos según su código particular. 
Exactamente esa parece ser la función de la ritualizada convivencia pública medieval. 
Esa cosmología social, con sus princípios políticos míticos y místicos, materializa 
un "ritual público" donde, según HABERMAS(38), no hay una diferenciación entre el 
sector "público" y el sector "privado" , estando la autoridad pública del seõor territorial 
"unida" a la autoridad privada, la del seõor de la casa, en una inseparable unidad, ya que 
ambas son emanadas de un "único poder" o sea la dominación feudal. 
Las categorías "público" y "privado" se mantienen en una relación jurídica 
precaria, sin una antítesis obligatoria entre ellas. Aún aquí, como en la Antigüedad, la 
organización económica del trabajo hace de la "casa del seiior" el centro de todas las 
relaciones, tanto las de dominación como las de protección, pero sin las características 
del déspota doméstico antiguo(39). 
(36) Segim DILTHEY, op. cit. , pp. 144-6. 
(37) BALANDIER, Georges. El Desorden , op. cit., p . 30. 
(38) HABERMAS, Jürgen. Mudanca Estrutural da Esfera Pública. Rio de Janeiro, Editora Tempo 
Brasileiro, 1984. p. 18. 
(39) La economia feudal, basada en la propiedad y explotación de la tierrn, es, hasta cl siglo XI, 
escncialmentc rural . La base de la producción se asienta sobre eltrabajo del "siervo", descendieute 
de anliguos csclavos que debian servir a su sefíor durante toda la vida, y dei "vi/lano", 
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El sistema de dominación feudal tiene "autoridades superiores e inferiores(40) , 
privilegias mayores o menores, pero no tiene ningún estatuto que pueda ser fijado en el 
ámbito jurídico privado, según el cual las personas privadas puedan aparecer en una 
esfera pública política"(41). El poder doméstico no es dominio privado, tanto en el 
sentido clásico cuanto en el moderno dei derecho civil. No hay una "esfera pública" que 
se desarrolle institucionalmente como un sector propio, independiente de una "esfera 
privada" pero, sí , un "ritual público de representatividad" . 
Esa "representatividad pública" no se constituye en una "esfera pública" , no es 
una representatividad política, sino una sefial dei status que es neutro en relación a los 
criterios de público y privado pero quien lo posee, lo representa públicamente, como la 
materialización de un "poder superior" , legitimado por su origen divino . 
El príncipe y su séquito representan su ritual de dominación ''frente ai pueblo" y 
no "por el pueblo". Ellos "son" el país y no se ponen "en lugar de" él. El ritual de la 
"representatividad pública" está estructurado por un sistema simbólico de comunicación, 
ligado a los atributos de la persona, cuyos signos manifiestan el poder y desigan a los que 
incluye o excluye: las "insígnias" (emblemas, armas) , los "hábitos" (vestimenta, 
peinado), los "gestos" (forma de saludar, comportamientos) y la "retórica" (forma de 
hablar, discurso estilizado). Hay un rígido código de "comportamiento noble". No es una 
esfera pública política, sino la confirrnación de un "status social" . 
Esa manifestación pública no es la representatividad de una "particularidad 
nacional" - ahí todavía no hay tal concepto -, sino de una "universalidad de costumbres" , 
dada por el status social. No es representada y materializada en un territorio , en una 
institución, o una situación específica, sino en un ritual de corporificación, puesto por la 
simple presencia en escena de los actores sociales. "La representación del status 
público", afirma HABERMAS(42) , "no tiene un lugar específico: ese código de 
comportamientos es, en general, común a todos los seiiores, que se on·entan por él no 
solamente en condiciones y lugares bien definidos sino en cualquier momento y lugar, en . 
los cuales representan el rol de sus derechos seiioriales". 
descendiente de antíguos colonos romanos que establecian libremente un !azo contractual de 
vasallaje con el propietario, intercambiando trabajo por palticipación en la producción, y no más 
tnl concepto de trabajo como hecho por w1 esclavo. PONCE, Aníbal. Educacao e ... , op. cit., pp. 
84-6 y 97-8. 
(40) La diversidad de categorias sociales dei feudalismo presenta, más aliá de los religiosos y los 
trabajadores, una gradacióu de Utulos de nobleza que tienen tm orden de importancia: caballeros, 
barones, vizcondes, condes, marqueses, duques, príncipes, reyes y emperadores . Entre ellos no 
hay una relación de jerarquia y si de fidelidad, pero su inserción en la riqueza hace que haya 
pequenas gradaciones de vasallaje en relación al superior y de patronato en rclación ai u1fcrior, lo 
que constituye lo que Habeonas denomina "autoridades superiores o inferiores". 
(41 ) HABERMAS, op. cit. , p. 18. 
(42) Ibidem, p. 20-1. 
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En ese sentido, la "ritualización feudal" debe ser entendida a partir de la 
necesidad de no sólo imponer cómo constituir un orden político-social, sino también en 
función de la gran alteración que el mundo sufre con la caída del Imperio Romano(43). 
La comunidad configurada por los distintos pueblos del Imperio se fractura en distintos 
pueblos bárbaros: visigodos, suevos, ostrogodos, francos que forman a su vez, diversas 
comunidades políticas, sin vínculos comunes(44). 
Tal multitud tómase un cuerpo, sólo cuando se constituye como "pertenencia", 
cuando es pensada y designada como de una misma region o un mismo país , cuando 
profesa una misma religión o idea, o tiene las mismas condiciones sociales. Sólo reunidos 
bajo instituciones, los bombres son "Nación", "Pueblo". Así, la condición socio-política 
de la sociedad feudal institucionaliza ese espacio público de convivencia que produce 
cierta unidad cultural y status social. 
Según BOBBI0(45), la "populus comuna/" surge a partir del"Pueblo", un partido 
dentro de la comuna( 46) que introduce al "populus" como parte de la estructura política 
(43) Para Ribeiro, la feudalización de la Europa pos-románica se procesa mediante dos rupttuas 
ftmdamentales; la actividad mercantil y la unidad política imperial. Como consecuencia, otras 
regresiones se procesan, como la reversión de los latif1Uld.ios agricolas en tierras de uso común y en 
bienes eclesiásticos; los articulos manufact:mados que eran producidos por los esclavos son 
sustituidos por la producción doméstica a cargo de las mtúeres de cada familia; y la artesarúa, que 
ya se había urbanizado, apartáudose de la agricultura como tma especialización, tómase a ftmdir 
con ella. En RIBEIRO, Darcy. O Processo .. . , op. cit. , p. 115. 
(44) Más aliá de la fragmentación, la arnenaza proviene de algunas originalidades peligrosas de la 
"barbarie", donde el "pueblo" fonna parte del escenario politico, en organizaciones caracte1izadas 
por instituciones populares. Éstas, formadas por estructtrras tribales donde el rol y hasta el mismo 
tlttuo dei poder est:á.t1 poco defmidos, se basan en el consenso activo y en la plenitttd de la 
participa.ción del pueblo, constittúdo por los varones con capacidad de portar armas y combalir. 
Éstos ejercen su poder electivo, allegislar y juzgar en las decisiones de la guerra y de la paz, junto 
con los nobles, jefes militares y dirigentes religiosos. Estos grupos, más tarde, eu los siglos Vlll y 
IX, bajo la incorporación a la marcha del "ordenamiento civilizador" , van a concentrar el poder en 
sus manos y constittúr el feudalismo occidental. Según MARIAS, Julián. Historia de la ... , op. cit. , ' 
p. 490. 
(45) BOBBIO, op. cit., p. 197. 
(46) La progresiva estratificación social del periodo feudal, acaecida, a partir del siglo XI , por el 
fortalecimiento de los "burgos" - palabra derivada del alemán "burg", que significa ciudad 
fortificada y surge, oficialmente en el aiío de 1134, y que, ahora, centralizao el comercio y la 
industria - y de sus pobladores, los "burgueses", sufre algunos estremecimientos, provocados por 
sublevaciones campesinas y guenas de aldeanos, en casi todos los paises europeos (siglos Xlii al 
XVl), acosados por sus miserables condiciones de existencia. Asi, en algw10s paises, emerge una 
forma de organización politica comuna!, de base local, urbana y popular: las "ciuaades plebeas" o 
"populus" cmmmal. Éstas, a través de su capacidad de presión polftica, se desarrolló, co11 
especificidades propias, en Alemania, Francia e Inglaterra . Pero, la más conocida es la "Commune 
p opuli" que predomina , a partir de mediados dcl siglo XIII en los centros mcdios y grar1des de 
Ita.lia septenlrional. Las decisiones supremas de la ciudad partían dei "Capitaneus populi" y dei 
Consejo del Pueblo, cuyos miembros enm votados. Ver en: PONCE, Anibal. Educaçao c ... , op. 
cit., p. 97; DIL THEY, Guillermo. Hisloria de ... , op. cit. , p. ISO; CHAUI, Marilena. Cultma e 
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de la ciudad(47). El "Pueblo" se constituye en un partido formado, predominantemente, 
por la media y baja burguesía, organizados en "universitas" - las corporaciones y gremios 
de empresarios, comerciantes y artesanos - al cual, también, se vinculan importantes 
intereses y grandes masas populares. Éstas son constituídas por simples trabajadores, no 
inscriptos en las "Artes" - organización económica corporativa, constituída por poderosas 
organizaciones de oficios - y, por lo tanto , hasta entonces, apartados de toda forma de 
participación política. 
Frente al peligroso avance del "populus", los grupos ligados a antiguos intereses 
también avanzan, estratégicamente hasta constituir nuevos tipos de realidad institucional, 
imponiéndola de diversas formas, siempre con la plena autoridad del "Dominus" 
excluyendo, poco a poco, al "Pueblo" de la vida política (sigla XIV). El "pueblo", en 
este entonces, vuelve a ser, como suele ocurrir sistemáticamente, una "mera designación 
social, realidad subalterna y disgregada, fundamentalmente excluída de la gestión del 
poder, presente tan sólo como masa manipulable y en momentos esporádicos e 
infructiferos de rebelión"(48). 
No obstante, ese esbozo de la formación de poderes "nacionales", a partir dei 
sigla XI, encuentra legitimaciones empíricas y teóricas significativas en las reflexiones 
políticas de Santo Tomás de Aquino, las cuales contribuyen para el fortalecimiento de 
las comunidades establecidas. Haciendo una ruptura con la perspectiva según la cual la 
ciudad de los hombres es directamente de institución divina y ligada al pecado original , el 
filósofo reafirma el principio aristotélico de que, en el orden de la "Creación", ella es un 
"hecho natural". 
Así, si Dias quiere que los hombres vivan en sociedad, el poder de asegurar el 
orden, es decir, la "unidad de una multiplicidad" es una cuestión humana y no un 
desígnio singular de Dias o su representante. En ese sentido, "la definición dei buen 
poderes una tarea de la Razón". Así como es racional no só lo que el poder debe respetar 
las prescripciones divinas , sino también, el derecho inscripto en la naturaleza y en las 
Democracia. Sao Paulo, Editora Cort.ez, 1989. p. 99; y, también, en BOBBIO, Norberto et alii. 
Dicionario de Ciência PolíLica. Brasília , Editora U1úversidade de Brasília, 1986, p . 197. 
(47) Las primeras y más conocidas afinnaciones dei conceplo político de "Pueblo" está ligada al Estado 
romano. En la "respublica romanonm" , sinte6zada en la fommlación del "senatus populusque 
romanus", el Pu.eblo, compu.esto por grupos étnicos progresivamente integrados y urbrulizados, 
componian el Estado jtmlo con el Senado, compuesto por los "palres" , las familias gentilicias 
originales. El "populus" con posibilidad de ascensión hasta al Consulado, pero jamás al Senado, es 
Uamado a votar a través de los "comi tia" y se representa a través dcl pattido denominado 
"democrático". El "populus romanus" , los ciudadanos, sou reducidos en relación a la realidad 
popular más amplia dellmperio, compuesta por las "gentes" o "plebe". Esta división social, puesta 
como división política, hace la distinción entre el Pueblo, como iustancia ju.rtdico-polflica 
legisladora, y la plebe, como dispersión de indivíduos desprovistos de ciudada.nía. BOBBIO, op. 
cit. , pp. 986-7. 
( 48) Ibidem, p. 987 . 
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voluntades de las colectividades. Só lo así triunfa el "Bien", la realización de las virtudes 
naturales(49). De esta manera , la Ciudad profana toma del orden sagrado la "plenitudo 
potestatis" que, ahora v a a pertenecer al rey, el seõor absoluto del orden temporal. 
3.3 El Pensamiento Pedagógico 
Para describir el pensarniento pedagógico que se engendra en esa singular 
condición socio-política medieval y que se desarrolla en relación sincrónica con la 
configuración que asume su espacio público de convivencia, nada parece más 
representativo que la expresión "claustración" que BUNGE(50) utiliza para referirse a la 
condición de la ciencia en ese período. Haciendo una apropiación de su idea, se puede 
decir que , en ese período, hay una "claustración dei pensamiento pedagógico", ya que 
todo desarrollo intelectual de la época se alberga bajo el palio protector de la religión. 
Varias razones pueden ser apuntadas para eso. Por un lado , un espacio público 
despolitizado - forjado por entre el continuo batallar de los torneos y la exhibición 
escandalosa de los "signos" que apuntan a la diferencia y legitimao la exclusión -
imponen a los que quieren dedicarse al estudio, el "alejamiento" dei mundo. Por otro, 
una cosmologia teológica, basada en una comprensión religiosa espiritualista y despótica, 
obliga a sus sacerdotes ai cultivo de la idea y, a sus fi eles, en general, a una ilimitada 
"sumisión" a sus dogmas. 
(49) A esa idea tomista adhiere Marsilio de Padua (1275-1343), en su obra dei "Defensor de la Paz" 
( 1324), donde hace wta interpretación política de la defmición naturalista de la socicdad, 
constituyendo las bases de lo que va a ser el Estado laico, eu el sentido cristiano. Para él, en 
primer lugar, la división del trabajo tiene por finalidad la liberación dei hombre de las necesidades 
y asegurarle wta vida terrena feliz, sicndo que la buena organización de la existencia profana dcbe 
ser el objetivo de la politica. En segundo lugar, entendiende a la sociedad como un "todo" que es 
anterior y transcendente en relación a las partes: ella es la "universitas civium" , la universalidad de 
los ciudadanos - o la mejor parte de ellos - que tiene la fwtcióu de legislar y editar las lcyes 
necesarias a la manutención dei todo ; ella designa un "pars principans", un Principe - individual o 
coleclivo - con poder de coerción y gestión. Ese fundamento teórico va a pemulir el advenimicnto 
del concepto politico de soberanía, es decir, dei concepto moderno de Estado. 808810, op. cit. , 
p. 35. 
(50) BUNGE, Carlos Octavio. La Evolución de la Educación. Buenos Aires, Vaccaro, 1920. p. 86. 
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Pero, más que todo, parece importante tener presente que el "secreto" ocupa un 
lugar fundamental, ahí, donde los poderes rivalizan en búsqueda de la supremacía y de 
los medi os de imponer sus puntos de vista y su orden(5 1 ). lncrementa todo esto, el hecho 
de que toda cultura con componente esotérico manifiesta la función de lo secreto y la 
fuerza de lo oculto. Pues, es el secreto lo que da a la "tradición" la capacidad de proteger 
un arte, un saber y técnica y de defender la solidaridad exclusiva de sus poseedores(52) . 
Esta capacidad, más allá de mantener y transmitir los saberes , al asociarles 
sistemas simbólicos, mitos, misterios y ritualizaciones, compone una sociedad particular 
en el seno de la gran sociedad. Esta tradición, cuando restringida a una corporación, 
como es el caso dei clero, requiere "maestros" que la conozcan, la mantengan viva y la 
comuniquen a los que ellos inician. Su autoridad y eficacia, la reciben de las ideas, 
valores y modelos de los cuales esa tradición hace una herencia y dei secreto que la 
diferencía de los saberes esotéricos ordinarios. Lo que determina que se convierta en el 
depósito sagrado de aquéllos que se presentan como sus vicarios o sus mandatarios: los 
que "saben" y "regulan" la circulación del saber. 
No obstante, el principio moral de "generalizar" la educación a todos los hombres 
sin distinción de clases, tiene su origen en la Edad Media, objetivado por el sentimiento 
cristiano de la "caridad". En ese sentido, el primer paso bacia el incremento de la 
educación - en la larga trayectoria de alcanzar la educación para todos - se da en el 
"cristianismo", con el intento de mostrar a los "ignorantes el camino dei cielo" - de 
acuerdo con la mordaz expresión de BUNGE(53). Este hecho determina que sean los 
"sacerdotes" los directores de la ensefi.anza medieval europea, que entonces se constituye. 
El "cristianismo" aporta con dos "contribuciones pedagógicas" fundamentales, 
presentes hasta hoy, que permiten proveer a la educación de su gran medio educativo. La 
primera, que proviene de la relación personal con la divinidad, es la de la 
"individualidad" como principio universal de la moralidad formadora orientada al 
desarrollo de la personalidad tanto en la família como en la sociedad(54). 
Con esto, el "cristianismo" coloca una nueva representación de la ''família" , y dei 
rol de la "mujer", a través de la elevación dei "matrimonio" a un orden superior y de la 
sublimidad de la "madre". AI mismo tiempo, produce una nueva "conciencia" de 
(51) Ribeiro aflillla que "esta reintegración religiosa no consigue restaurar, s ino episódica y 
mediocremente, los antiguos imperios, ni impedir que las etnías subjugadas, pera arín vivas, 
vuelvan a tramar nuevos ethos que, fundiendo las antiguas tradiciones con la de los invasores 
bárbaros, van a conformar nuevas conjiguraciones étnico-naciouales". En RIBEIRO, Darcy. Q 
Processo ... , op. cit. , p. 11 6. 
(52) BALANDIER, Georges. El Desorden, op. cit. , p. 88-90. 
(53) BUNGE, Carlos Octavio. La Evolución de la Educación. Buenos Aires, Vaccaro, 1920. pp. 66-8. 
(54) DILTHEY, Guillermo. Historia de la ... , op. cit. , pp. 120-2. 
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comunidad social bajo el principio de la santidad como orden superior espiritual, cuya 
iniciación es el ritual dei "bautismo" . Eso cambia la idea básica de la educación: e! orden 
en que entra el niõo no es más la del Estado, pero la dei Reino de Dios . La segunda es la 
de la "voluntad" como móvil de la acción humana, que proviene de la creencia en la 
posesión de la Divinidad, la cual se manifiesta como voluntad divina. 
Estos dos princípios pedagógicos, unidos al proceso sociológico esencial de la 
Edad Media - alrededor del cual gira toda su historia - que es el de "homogeneización" y 
"asimilación"(55) por los pueblos bárbaros, de la cultura greco-latina - una especie de 
"desbarbarización" de los bárbaros - , trae como consecuencia la premisa metodológica 
fundamental de la educación feudal : la "disciplina". 
La característica básica de esa época, en todas las manifestaciones de la actividad 
humana, es la "servidumbre" o dependencia de la ciencia respecto dei dogma, dei 
"cristianismo" respecto de la Iglesia, del vasallo respecto dei seíior, dei siervo respecto 
dei propietario territorial , del artesano respecto del gremio. Este espíritu de sujeción es lo 
que ha dado al método de enseiianza escolar su peculiaridad característica, tan bien 
ilustrada en ei principio, desarrollado por San Agustín , con respecto de la ensefianza 
religiosa y la instrucción de los niíios: "No hay que esperar inteligencia de los nifios, ni 
hay que aspirar a efla tampoco, sino que lo primero es, objetivamente, la coacción, la 
disciplina; subjetivamente, la obediencia"(56). 
Comienzan, así , los tiempos del cristianismo como medio de disciplina social. Y 
la Iglesia, su guardiana, marcha en su "misión civilizadora" , cargada, como todo 
"movimiento" con elementos de "orden" y de "desorden" , bacia el paroxismo inquisidor. 
Hecho histórico que fortalece el entendimiento de que la religión y la institución 
eclesial "afirman permanencias por las cuales se establece el mundo en su sentido, su 
orden y su inalterabilidad" . Ellos se presentan como dispositivos de "negación del 
movimiento generador de desorden y cambio"(57); imponen una correspondencia : 
resultante de un código dei sentido y, por consiguiente, valores que rigen las conductas 
individuales y colectivas, transmitidas de generación en generación. Es una herencia que 
defme y mantiene "un orden" , haciendo desaparecer la acción transformadora del tiempo , 
reteniendo sólo los momentos fundantes de los cuales obtiene su legitimidad y su fuerza . 
En este entonces, la acción civilizadora de la Iglesia se hace bajo el corporativismo activo 
de los "Monasterios"(58). 
(55) Categorias utilizadas por Btmge en su análisis sobre la evolución de la educación . BUNGE, Carlos 
Oclavio. La Evolución de . .. , op. cit., p . 66. 
(56) Citado en DILTHEY, Guillermo. Historia de ... , op. cit. , p. 126. 
(57) BALANDIER, Georges. El Desorden, op. cit. , p 35. 
(58) Los monasterios, en los comienzos del siglo VIII , presentab<UJ.tma admirable org<lll.Ízación racional 





Son los rnonasterios, los responsables por el Sistema de Ensefianza feudal . Éste se 
constituye en las "escuelas claustrales"(59) que preparan no sólo para el servido 
eclesiástico - "scholae interiores" - , sino también para el servido del Estado - "scholae 
exten·ores" -, donde se forrnan doctos juristas, prácticos secretarias y hábiles dialécticos 
destinados a orientar al Emperador(60); y las "escuelas fundacionales" que DILTHEY 
califica - lo que es contestado por otros autores - de "las primeras escuelas 
populares"(6l ). 
De ese entendimiento surge la primada en la rigurosa "disciplina" y el desarrollo 
de la "obediencia" , en detrimento de la inteligencia, una vez que se transmite y se 
apropia, sin razones específicas, un conjunto de representaciones: no hay ninguna 
relación entre el conocimiento científico dei cosmos y el grado de cultura de los pueblos a 
los que se transmite, ahora, la formación cultural antigua. Ésta es percibida de forma 
mecánica y arbitrariamente desfigurada. "Se la repite de memoria, se la comenta", como 
muy bien expresa BUNGE(62), "sin poseer su espíritu". 
Frente a eso, la instrucción no se fundamenta , en el "aprendizaje" de los alumnos, 
en su espontaneidad, ni en el despertar y estimular su entusiasmo intelectual , sino sólo, 
veinte mil trabajadores bajo su coulrol (Mouasterio de Tours), sino también como poderosas 
instituciones bancarias de crédito rural. PONCE, Anibal. Educaçao e . .. , op. cit., pp.88-90. 
(59) En estas escuelas se enseiiaba Gramática , Dialéctica y Rectórica que constihúan el "Triviun"; 
Aritmética, Geometlia, Astronomia y Música que fonnavan el "Quadriviun". Estos dos constillúan 
las siete attes liberales o seculares, complementadas con la "sacra página" o "scriptura" , que 
comprendia la Teologia. PONCE, op. cit. , p. 93 . Las ciencias que posibilitan el conocimiento del 
hombre y dei mw1do como la Moral, las Ciencias Físico-Naturales, la Historia eran omitidas y 
hasta desconocidas (salvo en alg1mos pocos conventos, principalmente de benedictinos). Para 
Bw1ge, semejante programa de enseíianza resultaba eficaz sólo para formar "hábiles hablistas y 
temibles comentadores". En BUNGE, op. cit. , p. 85. 
(60) Toda la educación de las clases eruditas (nobleza y clero) hasta el siglo XI es expresión del ideal 
educativo de una grat1 ordenación eclesiástica de vida que acoge en si, como elemento vital, la 
cultura antigua greco-romana. Esa veneración ante el gran pasado espiritual desconocido viene 
acompaiiada de W1a premisa de que éste sólo se puede aprender , y no pensar ni investigar. 
(61) En estas escuelas , la instmcción estaba al servicio de la preparación para los actos del culto . El 
recurso principal era el catecismo. Éste sólo contmúa , al principio, los artículos de la fe y el 
Padrenuestro. Después se ru1adieron los Diez Mru1da.tuicntos y otras pmtcs escnciales dcl culto. Se 
enseiíaba la lectura, la escritura, e! canto y el cálculo clcmental. La carcncia de libros tenfa como 
consecuencia el aprender de memoria. Btmge afinna que el claustro docente efectuaba la (mica 
ensefianza organizada y comprendia toda la educación: las primcras letras, los estudios gencralcs, 
los profesionales. Ponce muestra dos categorias de escuelas monásticas : las "escuelas para 
oblatas" , destinadas a la instrucción de los futuros monjes y las cscuelas destinadas a la 
"instrucción de la plebe", que no enseiiaba a leer ni escribir. Su fmalidad no era la instrucción y si 
la predicación. Ver en DILTHEY, op. cit. , pp. 136-9; BUNGE, op. cit., p. 75; PONCE , op. cit. , 
p. 9 1. 
(62) BUNGE, Carlos Octavio. La Evolución de .. . , op . cit. , p. 78 . 
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sobre la obediencia y el castigo. Por esto se ejercita, predominantemente, a la 
"memoria", supliéndose la pobreza imaginativa con la riqueza de datas. 
Distinta es la educación de la noble clase caballeresca, donde la ausenc1a de 
preocupación política y la sumisión a la Iglesia determinan que las exigencias 
intelectuales sean muy pequenas y no oportunicen un mayor desarrollo intelectual. Así, la 
educación de los caballeros, en la comprensión un tanto lírica de DILTHEY(63) se 
caracteriza, primero por una "despreocupación llena de vitalidad que deja al individuo 
tiempo para una larga vida de ensuefíos juveniles" y, segundo, tiene casi, 
exclusivamente, por objetivo "el cultivo corporal, el desarrollo de una firme y fiel 
voluntad y sobre todo el libre juego de los sentimientos y la fantasía". 
Esa educación comienza a los siete afias, en la corte palaciega y su fmalidad es la 
"cortesía" - la "courtoisie"(64) - , cuya formación comprende: una conducta honorable, 
música, lenguas (francesa e inglesa) y juegos. La escritura y la lectura(65) se aprende o 
en la casa o en la escuela monacal, a los cuales se afi.ade la instrucción en la fe 
eclesiástica. En la corte, el joven paje recibe la educación cortesaua dei "maestro de 
disciplina". Después, la música , el arpa, el cauto, la poesía. Toda otra educación se liga 
a la vida misma. 
Así, a las siete artes libres - "Trivium" y "Quadrivium" - se oponen las siete 
perfecciones dei caballero: cabalgar, nadar, tirar con flechas , luchar, cazar, jugar ai 
ajedrez, hacer versos. A los catorze afíos , entra por un determinado tiempo, en la clase 
de los escuderos, a servicio de un caballero, ai flnal del cual se recibe él mismo como 
caballero( 66). 
(63) DILTHEY, Guillermo. Historia de ... , op. cit., pp. 147-9. 
(64) Por esa época, se consideraba como la suprema i.J~jwia ser un villano , tm aldeano. Hacia fmes dei 
siglo XIII, un escritor francés decia ya con frecuencia que sólo las gentes de nacirniento noble cnm 
fíeles y estaban dispuestas a dar su vida por sus ptútcipes, uúentras que los villanos teuúan a la : 
muerte y sólo trataban de ganar dinero. Así, el carácter diferenciador, en relación a las "gentes 
bajas cuyas vidas giravan alrededor del trabajo vil y humillante", era la cortesia, materializ.ada en 
una detemúnada forma de portaiSe y que, como ya fué visto, constituia el seiíal de auto1idad, por 
el cual se estructurava el espacio público de convivencia. 
(65) Era. común que esas personas "cultas" necesitasen de terceros para leer y escribir sus cartas, lma 
vez que había resistencia al aprendizaje de la lectura y escritura, vista como "cosa de mujeres". 
Confonne PONCE, op. cit., p. 93. En esa época, "la illteligencia humana parece pasar por tma 
larga época de embotauúento. Los nobles y poderosos 1Ú aprendeu ni ensefian; para su lucha por la 
vida no necesitan otros conoci.Jnientos que el manejo de las am1as y de sus máquinas de guerra. En 
la más alta nobleza del Norte, antes dei siglo XIV, pocos saben frnnar. El pensrunicnto se refugia 
en los claustros". BUNGE, op. cit., p. 81. 
(66) Frente a la severidad desabxida de la educación de los clétigos y de los nobles de la administración 
del Estado y al ritual probo y festivo de la iniciación de los nobles caballeros, trágica es la 
situación del pueblo en general y de los trabajadores campesinos en particular. Éstos se encuentnm 
"exclui dos de toda instmcción" que no sea el adiestramiento para el trabajo y la sumisión a la f c 
.. 
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No obstante, el "movimiento" obra con mucha astucia. Y, desde los interstícios 
del orden feudal , irrumpe la "ciudad" , como la manifestación de lo "nuevo" , la 
enunciadora dei movimiento de "desordenación" de las estructuras y de subverción de las 
permanencias. La ascención económica de la burguesía representa la puesta en escena de 
nuevos actores sociales que, poco a poco - desde el sigla XI hacia el sigla XVIII -, 
adquieren visibilidad política. Su lenta e indómita intrornisión, herética y herejía de una 
sola vez, rompe la pesadez de la ortodoxía eclesiástica y produce los cambias que 
apuntan a un nuevo orden . 
Esa vida ciudadana que ahora se organiza alrededor del trabajo , incentiva e! 
fomento de la cultura científica, como elemento constitutivo de su desarrollo(67). La 
influencia de ese movirniento social llega al sistema de ensefí.anza: surgen las "Escuelas 
Municipales", el "Colegio" y las "Universidades" . 
Las "Escuelas Municipales" rompen con la organización docente clerical y pasan 
al contrai dei sistema administrativo de la ciudad, introduciendo una nueva concepción 
pedagógica que presenta como nuevo contenido curricular la ensefíanza del idioma 
nacional, la lectura y la escritura y los conocimientos de aritmética, historia, geografia y 
ciencias naturales. 
Los "Colegios" , resultado del movnmento "humanista", surgen junto a la 
"Universidad" , ligados a la Facultad de Artes y son responsables por la preparación a los 
estudios superiores convirtiéndose en grandes organizaciones, principalmente en 
Alemania y Francia. 
La "Universidad" se constituye como "universitas" y alcanza su reconocimiento a 
partir dei sigla XIII bajo el impulso cultural filosófico autónomo europeo en unión con la 
cultura clásica y la de los árabes . Los intereses intelectuales que ai principio eran 
religiosos pasan a ser filosóficos y lógicos(68). De cierta manera, la fundación de las 
"Universidades" equivale al otorgamiento de una carta de franquicia a la burguesía. 
cnsuana. Un sistema de enseiíanza dirigido a los campesinos sólo ocurre bajo la reforma de 
Pestalozzi, en Alemania y con la Rcvolución cn Francia. Ver eu DIL THEY, op. cit. p. 151. 
(67) La expansión dei comercio, base de ese renacimiento , runplia de tal manera los horizontes de la 
época que comentes de toda especie revuelven la atmósfera eumpca. Al mismo ticmpo que, cn cl 
mWldo cristiano, se afínna ser Ia tierra plana , en el Califato de Córdoba, se enscfia Geografia con 
el auxilio de esferas. La bmguesia que, más que cualquiera otra clase social, pcrcib'c la in1portancia 
vital de ese problema comprende la nccesidad de crear wta atmósfera intelectual más adccuada. En 
PONCE, op. cit. p. I 00 . 
(68) La disputa entre nominalistas y realistas escondia el profundo coiúlicto dei feudali~1uo con la 
bmguesfa. De hecho, casi todas las herejías encuentran sus justificaciones en el nominalismo , en 
cuanto la ortodoxia habla a través de los realistas. 
.. 
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En Wl análisis más cuidadoso , DILTHEY(69) apunta cuatro fuerzas que se 
conectan con la concepción y fortalecimiento de las "Universidades". La primera es la 
oposición entre el lslam y el "Cn.stianismo"(70); la segunda es la comprensión de la 
Iglesia de la necesidad de extender su domínio universal , bajo una "fundamentación 
sistemática y racional"; la tercera , la consolidación del poder Papal y su aspiración de 
hacer de Roma e! centro del mundo, lo que implica la disponibilidad en "acoger" e! 
mundo. 
Finalmente, la cuarta está relacionada con el ideal de los pueblos romarucos y 
germánicos, principalmente por la burguesía ascendente, que deseaba saber, e 
instruirse(7l ); lo que impone la búsqueda dei punto de encuentro entre la cultura clásica -
la "racionalidad" - y la cristiana - la ''fe". 
De esa manera, en Francia, la "Universidad" de París se desarrolla bajo el contrai 
dei Estado . En Italia, la fWidación de las "Universidades" parte en general de las 
ciudades, con una constitución más republicana, desarrollando un espíritu puramente 
secular. En Alemania y en Inglaterra, ellas siguen un curso enteramente opuesto: 
mientras se apoyen en la confirmación papal, ni el Papado ni el Estado las dominan, 
tornándose entonces, en centros del movimiento científico libre. 
En ese momento, la concentración espiritual y científica en las "Universidades" 
parte de la base "aristotélica": "Peri hermeneias" y sobre todo las "Categorías", ai 
comienzo; después , hasta la mitad dei siglo XII, ya se conoce su analítica en su totalidad; 
a partir de fmes de ese siglo, se conoce, por medio de los árabes y los judíos, la 
metafisica, la fisica, la psicología y la ética y toda la producción de los árabes sobre 
Aristóteles(72) . Esa conjunción de filósofos griegos, árabes y judíos produce una nueva 
c1enc1a europea, cuna del pensamiento moderno, fundamentada en un monoteísmo 
puramente científico. 
(69) DlLTHEY, Guillermo. Historia de la . .. , op. cit. , p . 155. 
(70) Ésto hace con que el contacto entre las cu.It1uas islámica, bizantina y la judia se constituyan cn w1 
peligro para la cultura occidental, resultando, entonces, la necesidad de acoger en la cultma 
cristiana el sistema racional. 
(7 1) La fw1dación de las wliversidades pennite que la burguesia disfmte de muchas de las vcntajas hasta 
entonces reservadas a la nobleza y al clero. En el siglo XIII, por ejemplo, sus hijos obtienen 
penniso para ingresar en órdenes religiosas. Lentanlente, los que se reciben en Derecho pasan a 
ocupar los puestos en la justicia y en la burocracia, tómanse los embajadores y oficiales electos por 
la ciudad. Entre otros, estes motivos hacen con que los reyes y la lglesia traten de mantener las 
universidades bajo su influencia. En PONCE, op. cit., pp. 101-2. 
(72) Ibidem, p. 157. 
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Muchas tesis historiográficas remiten los comienzos de la condición moderna 
al "Renacimiento" (siglos XV y XVI). 
Éste irrumpe como el "movimiento" renovador - prefíado de ideologías de 
"libertad", de "individualidad" creadora, de incursiones "neoplatónicas" , cabalísticas 
y alquímicas hacia los saberes prohibidos por el orden teocrático - que preanWicia y 
promueve las representaciones de la emergente cultura burguesa. 
Tales representaciones muestran un sujeto camino a su "autonomía de 
conciencia" frente al tutelaje de Dios, un "libre albedrío" alentado por la 
experimentación científica frente a los dogmas eclesiásticos, un conocimiento 
"humanista" de la naturaleza regido por ansias de aplicación, de utilidad y hallazgo de 
verdades terrenales; todo esto en un marco cultural trastocado por los estudios 
"copemicanos". 
Ese torbellino innovador dei "albor moderno" ya viene con el planteamiento 
de las problemáticas anticipadoras de la "crisis" con que nace la modernidad: la 
necesidad del andamiaje conceptual "objetivo" que posibilite el discernimiento 
científico entre certeza y error; el consecuente, y por consecuencia, encuentro con 
"metodologías analíticas" y sus esferas de sistematizaciones; y, sobre todo, la 
refundación mítica dei génesis, donde ei descartiano mito de origen hace dei sujeto 
pensante el territorio único, donde habita la "Razón", el nuevo dios de los significados 
del mundo. 
El retomo hacia la cuna de la modernidad proporciona un aterrizaje en las 
"encrucijadas gestadoras" de los puntos de bifurcación histórica, lugar desde donde 




1. EL LENGUAJE SEMINAL 
Una posible historia de! movimiento de la idea y del movimiento en la ciencia, 
invierte el vector del tiempo hacia el siglo XIV en Padua, donde la Universidad 
constituye uno de los focos del "aristotelismo" más renombrado( 1). 
El conocimiento refleja en la mente la mismísima realidad y por consiguiente, 
"entre el pensamiento dei que conoce y la realidad no existe discrepancia alguna" . La 
verdad se defme por la "adecuación" entre el pensamiento y la cosa como objeto de 
conocimiento . La "dialéctica" , la discusión entre conceptos mal formados y conceptos 
mejor formados , es el "método" de la metafísica realista . 
No obstante, tres hechos históricos van a provocar e! menoscabo a la creencia 
"aristotélica"(2): las guerras de religión, e! descubrimiento de la rotundidad de! 
planeta y el descubrimiento de la posición de la tierra en el universo astronómico. Las 
luchas entre los hombres por distintos credos religiosos bacen tambalear la fe en una 
verdad única que una a todos los participantes en la "Cristiandad". Por otro lado, la 
vuelta al mundo dada por el hombre demostrando su rotundidad cambia por completo 
la imagen que se tiene de la realidad terrestre(3). 
( 1) Por "aristotelismo", entonces, se entiende los postulados del realismo ftlosófíco que pueden 
· ser asi reswnidos : primero, existen las cosas; seg1mdo, existen las cosas como inteligibles; 
tercero, existe inteligencia, pensamiento, Dios, o como quieran llamarlo; cuarto, el hombre es 
una de las cosas que existen ; quinta, el hombre es inteligente, es decir, patticipa de la 
inteligencia que existe; sexto, el hombre conoce que las cosas son y lo que las cosas son; 
séptimo, la actividad suprema del hombre consiste en el conocimiento. Esas siete tesis dejan 
supuesto que "la re/ación de/ hombre con e! mundo es una relación de conocimiento". Esto 
porque el "saber" , para esta linea teórica, consiste en tener en la mente tUta "colección" , lo 
más variada, amplia y rica posible, de conceptos, que le permite divagar sobre el mundo entre 
las tealidades, sin sentirse nunca sorprendido. Según MORENTE, Manuel Garcia. Lecciones 
Preliminares de Filosofia. Buenos Aires, Editorial Losada, S.A. , 1977. p. 128. 
(2) Ibidem, pp. 130-158. 
(3) Para colmo, el desenvolvimento del nuevo sistema planetario de Juan Kepler ( 157 1- 1630) y 
Nicolás Copémico (1473-1543) cambia por completo , también , la idea que los hombres tienen 
de los astros y de su relación con la tierra. Es el momento en que el saber htUnano entra en una 
crisis profunda- tal vez la más profunda que ha conocido - y, a partir de alú, se puede decir 
que ocWTe la entrada en el pensamiento moderno. Nicolás Copérnico, canónigo polaco, 
estudioso de las matemáticas, la astronomía y la medicina, publica, cn • 1543, "De 
Revolutionibus orbium caelestium", donde contradice todas las representaciones existentes, o 
sea, que el sol es el centro dei sistema y que la tierra, con los demás planetas, gira en tomo de 
él. Esta idea, que recoge antiquisimas presunciones griegas, es, de pronto, admitida y ensefiada 
en Esprula y hostilizada en muchas otras partes. Juan Képler , astrónomo alemán, es quien da 
expresión matemática rigurosa a los descobrimientos copernicanos (las tres leyes de las órbitas 
planetarias). Es suya la aflnnación de que "nada puede conocer pe~fectamente e/ hombre más 
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Lo que v a a interesar al pensamiento moderno es la "indubitabilidad" o sea 
que aquello que se afirma, tenga una solidez tan grande que no pueda ser puesto en 
duda como ha sucedido con el sistema de Aristóteles . Así, la característica de! 
emergente "pensamiento moderno" es que, antes de plantearse el problema metafísico, 
se plantea otro problema previ o: el problema de "cómo evitar el erro r" ; el problema 
del "método" ; el problema de la capacidad que tenga el pensamiento humano para 
descubrir "la verdad". 
Las cuestiones de fondo se debaten en la búsqueda del discernimiento 
científico, entre certeza y error; de respuestas al problema de si el pensamiento 
humano puede o no descubrir la verdad y los caracteres que haya de tener un 
pensamiento para ser verdadero . Como muy bien destaca MARIAS(4), "la filosofia 
moderna está movida por la precaución, por la cautela, más por el miedo al error 
que por e! afán de la verdad". 
Así , la característica del pensarniento moderno es que en vez de debutar por la 
propia ontología debuta por una "epistemología" , por una "teoría de! conocimiento"; 
y lo hace desde el nuevo punto de partida cartesiano que hace dei sujeto pensante e! 
territorio único, donde habita el dios de los significados del mundo: la "Razón" -
frente a las ilusiones y trampas de los otros caminos. 
Para Aristóteles, la naturaieza es el principio dei "movirniento" . Un ente es 
natural cuando tiene en sí mismo ei principio de sus movirnientos y por tanto, sus 
propias posibilidades "ontológicas" (un perro es un ente natural, rnientras que una 
mesa es artificial y no tiene en sí principio de movirniento). Por tanto, la física 
aristotélica y medieval (que va hasta el siglo XII) es la ciencia de la naturaleza, la que 
trata de descubrir el "principio" o las "causas" dei movirniento. 
Esto lleva al pensar matemático y hacia Galileo Galilei ( 1564-164 1 ), el 
fundador de la física moderna, profesor de la Unjversidad de Padua, quien dice que el 
gran libro de la naturaleza está escrito en caracteres matemáticos. El movimiento 
""aristotélico era un llegar a ser o dejar de ser; se entendía pues, de un modo 
"ontológico", desde el punto de vista del ser de las cosas; desde Galileo se va a 
considerar el "movimiento" como "variación de fenômenos": algo cuantitativo, capaz 
de "medirse y expresarse matemáticamente"(S) . 
que magnitudes o por media de magnitudes" . En MARiAS, Julián. Historia de 'ta Filosofia. 
Madrid, Editorial Revista de Occidente, S.A., 197 1. pp . 193-4. 
(4) Ibidem, p. 174. 
(5) De esa manera, la flsica ya no será más la ciencia de las cosas, sino la de variaciones de 
fenómenos. Frente al movimiento, la fisica aristotélica y medieval pedia su principio , por 
tanto, una afwnación real sobre las cosas; la fisica moderna remmcia a los princípios y pidc 
.. 
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Es en el sigla XVIII, el del tiempo "newtoniana" , el ápice de la edad dorada 
de la ciencia y el período donde empiezan a fundarse de manera definitiva los relatos 
y representaciones que estructuran al mundo moderno; es también, el tiempo de la 
armonía y de la certidumbre. 
Basado en el conocimiento producido por la teoría de Isaac Newton ( 1642-
1727) - que formula la ley de la gravitación universal e interpreta la totalidad de la 
mecánica en función de las atracciones de masas, expresables matemáticamente -
proporciona a la ciencia los medios para actuar en el mundo, para prever y modificar 
el curso de ciertos procesos, para concebir dispositivos adecuados a la puesta en 
marcha y el aprovechamiento de algunas fuerzas y recursos materiales de la 
naturaleza. 
El "mecanicismo"(6) es aceptado por los más audaces, no sólo como principio 
de interpretación de un aspecto de la naturaleza, sino como una intuición metafísica, 
sólo su "ley" de fenómenos, determinada matemáticamente. El fisico remmcia a saber las 
causas y se contenta con tma ecuación que le pellllita medir el curso de los fenómenos. Esta 
renuncia, "separa la jlsica de la filosofia". La nueva idea de la naturaleza y dei "método" 
adecuado para promover su conocimiento - "un saber de constmcción apriorística que requiere 
confirmación experimental" - constituye la fisica moderna que se engendra en el espiritu del 
Renacimiento, donde se anuncia a través de la multiplicidad de investigaciones en los campos 
naturalista , médico, astronómico y astrológico. Es com ente la creencia de que lo característico 
de la nueva fís ica es el experimento. Marias afínna que eso no es cierto : lo que diferencia a la 
flsica moderna es lo que se llama el "análisis de la naturaleza". El punto de partida dei flsico 
es una "hipótesis" , es decir, una coustmcción "a priori", de tipo matemático. Antes de 
experimentar, Galileo sabe lo que va a pasar; el experimento , simplcmente, "compmeba a 
posteriori" ese saber apriortstico; "mente concipio" , concibo con la mente, decfa Galileo. "La 
jlsica es, pues - escribe Ortega - un saber a priori, confirmado por un saber a posteriori". 
Ibidem, p. 196. 
(6) Por "mecanicismo" se cntiende la rcducción de todos los fenómcnos naturales al 
funcionamiento de una máquina, y de todo el mundo de la naturaleza a m1a máquina 
gigantesca, en la cual - como en toda máquina- pieza alg1ma actúa por cuenta propia, sino de 
la manera en que su estado y su comportamicnto son determinados por las otras piezas. Todo 
hecho es rigurosamente detenninado por otros, y determina en fonna rigurosa, a su vez, los 
hechos posteriores; pues, "bajo la ley de razón, lo mismo que bajo la /ey de Naturaleza, no se 
hace nada sin causa", aflnna Rousseau. ROUSSEAU, Jea.n-Jacques. El Contrato Social. 
Buenos Aires, Agtúlar Editores, 1958. p. 84. Este "determinismo", o concatenación necesaria 
de los hechos, es expresado por las "Leyes", sobre la base de las cuales la cicncia puede 
"prever" infaliblemente todos los fenómeuos futuros. Es célebre la aflnnación de Pierre 
Laplace: "debemos considerar e/ estado actual de/ universo como e/ efecto de su estado· 
anterior y la causa de/ que seguirá. Una inteligencia que en un instante dado conociera todas 
las fuerzas de que está animada la nahtraleza, y la situación respectiva de los ~eres que la 
componen, si f uese lo bastante vasta para someter dichos datas a/ cálculo, abarcaría en la 
misma fórmula los movimientos de los cue1pos más grandes de! universo y de los de! átomo 
más ligero; nada sería incierto para ella, y tanto e/ porvenir como e/ pasado se encontrarían 
presentes ante sus ojos". Quedan excluidas todas las fuerzas no reductibles a mecanismos. Es 
igualmente célebre la respuesta que el propio Laplace dirige a Napoleón, cuando éste le 
pregm1ta qué puesto rescrvaba para Dios en su concepción dei mtmdo: "no tengo necesidad de 
.·:r ... : .·:· 
·.::: 
97 
entonada sobre un decidido materialismo y tendiente a destronar para siempre a Dios 
como autor y regidor del mundo y a eliminar el fantasma de un alma espiritual 
distinta del cuerpo. 
Así , en este tiempo, el hombre detiene en sus manos el control dei movimiento 
de un mw1do "mecánico" y "sencillo" . Bajo la afirmación de Newton de que "la 
naturaleza es muy semejante a sí misma"(7), el orden natural nuevo llega a ser, por 
extensión, metáfora y traducción mítica , la forma de todo orden . 
Esta concepción dei mundo reconoce en la naturaleza una inteligencia en 
marcha que desarrolla con "orden" todos los movimientos que la revelan . Una 
metafísica va unida a una física y a una teología . Las dos primeras proponen un orden 
dinámico y no obstante conservado. AI mismo tiempo, el "movimiento", aprisionado 
en las cadenas de la "racionalidad científica", trabaja para el buen funcionamiento de 
un "orden mecanizado" , todavía entendido como una máquina de la creación divina. 
Del orden dei mundo al orden de los hombres en sus diversas manifestaciones -
especialmente morales y políticas - todo se comunica y se armoniza . 
Toda esta trayectoria presenta una naturaleza "inteligible" a partir de la 
afirmación de que ella está completamente en "orden" . El mundo es homogéneo 
porque es descriptible con la ayuda de un solo lenguaje: el matemático, puesto al 
servicio de la observación y la experimentación. El mundo es homogéneo y la 
complejidad de sus apariencias puede ser reducida. Lo simple se convierte en la clave 
de lo complejo; a cada descubrimiento local se le atribuye un alcance general. 
2. LA ENCRUCIJADA GESTADORA 
2.1. Ocaso y Prólogo 
El ocaso medievalllega con la "crisis" de su "situación espiritual" - la teología 
convertida en mística - y de su "organización polüico-social" - la desligitimación dei 
esa hipótesis" , afirma. Citación de Laplace en LAMANNA, E. Paolo . Historia de la Filosofia. 
IV. La Filosofia del Siglo XlX. Buenos Aües, Librerta Hachette S. A. , 1969. pp. 31 8-9 . 
(7) Citado en BALANDIER, Georges. El Desorden. La teorta del caos en las ciencias sociales. 
Barcelona, Espatla, Editorial Gedisa S.A., 1989. p. 49. 
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poder de la lglesia y dei Imperio y la preocupación por e! Estado. Ese ocaso crítico 
deviene prólogo de los tiempos modernos, que anuncian los nuevos comienzos de la 
refundación de la historia: e! "Renacimiento" . 
Así es que las enunciaciones que anuncian e! albor dei mundo moderno ya no 
buscan orientación en e! teocentri smo ni en e! autoritarismo eclesiástico. Pero sí se 
apoya en la autonomía de1 mundo de la cultura, en la libre manifestación de la 
actividad que lo constituye, en la supremacía racional en la investigación de la verdad, 
en la conciencia del absoluto valor de la persona humana y afirmación de su poder 
soberano en el mundo. 
Gradualmente la cultura se v a laicizando . La vida y la naturaleza se aprecian 
por sí mismas. E! hombre siente que su rnisión y su destino son la posesión cada vez 
más plena de este mundo . La ilimitada amplitud dei universo no hace sino estimular la 
insaciable ambición de conocirniento y de poder a través de Ia cual se constituye y se 
. enriquece el "yo"; la vida social se v a articulando cada vez más firme y variadamente. 
Para CHA TELET(8), ese período involucra múltiples transformaciones en las 
formaciones sociales de Europa Occidental. Tales transformaciones provocan una 
conmoción generalizada en las "realidades históricas y económicas"(9) , poniendo en 
práctica los descubrimientos ocurridos en el período medieval y el desenvolvimento de 
la civilización urbana, comercial y manufacturera. Estos ponen en escena a la 
burguesía y el comienzo dei desarrollo capitalista. 
Se produce así, la construcción de una renovada realidad social , con 
instrumentos intelectuales más adecuados para un mejor conocimiento de lo social , 
que se constituye en el origen de la modernidad. 
Este hecho coloca al hombre frente a una "encrucijada" histórica, prefiada de 
posibilidades, gestadora de "opciones"(lO) . Lo que tiene a ver con la afirmación de 
(8) CHâTELET, François et alii. História das Idéias Politicas . Rio de Janeiro , Editora Jorge 
Zahar LTDA, 1990. p. 37. 
(9) Tales transformaciones sou: primero , eu la "imagen de mundo", con la expansión ultramarina 
y la posesión dei Nuevo Mundo, y las revoluciones astronómicas de Copémico y Kepler y la 
flsica de Galileo; segWldo, en la "representación de la naturaleza", con la cientifización de la 
visión del cosmos y la sustitución del universal medieval de los signos por una realidad 
espacial a ser conquistada e investigada; tercero, en la "cultura", con la redescubierta de la 
Antigüedad greco-romana por los hmnanistas y el consiguiente interés en el hombre, en cuanto 
hecho natural, y sus derivaciones éticas y politicas; y, fmalmente, cuarto, en el "pensamiento 
religioso" , con la pluralización religiosa y la radicalización de la contestación ai poder y a la 
jerarquia de Roma, por los movimientos que reivindican el cristianismo primitivo, 
reinterpretado bajo especificidades "nacionales". 
( I O) Para la mejor comprensión del desarrollo de la propuesta de este trabajo, parece importante el 
abordaje dei proceso gestador dei movimiento que, a través de rupturas y conciliaciones cu Ias 
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BALANDIER(ll) de que "las investigaciones nuevas permiten medir mejor el espacio 
de libertad y especificidad presente en toda sociedad". Significando esto, que la 
evolución de lo social no corresponde a "sociedades chatas, o reducidas a una 
dimensión única", y que no hay ninguna "que no lleve en ella varios posibles a partir 
de los cuales los actores sociales pueden orientar su futuro" . 
En ese sentido las ideas o más bien las "cosmologías sociales" están 
relacionadas con el movimiento, "es una obligación más evidente de realizar una 
recombinación dei orden y de! desorden, una buena utilización dei caos"(l2); impone 
la transformación de lo improbable en probable, el establecimiento de estructuras 
relativamente estables sobre una base inestable. 
Así es que en todo el siglo XVIII o de la "Ilustración" , el énfasis por adquirir 
un influjo y una existencia social las ideas pensadas en los siglos anteriores, es 
evidente. Las ideas se van generalizando hasta convertirse, poco a poco, en una fuerza 
actuante movilizadora de esferas sociales cada vez más amplias, llegando, hasta el 
mismo pueblo , produciendo, entonces una transformación más profunda del mundo . 
La gran novedad del siglo XVIII fue que las ideas no tuvieron que revestirse 
de otra apariencia porque importaron justamente por ser ideas: se trató de vivir según 
esas ideas, según la "Razón" que a partir de entonces va , inexorablemente a 
institucionalizar al mundo . 
En ese mundo se instalao las experiencias de una historia convulsionada por 
"Revoluciones", inaugurantes de lo inédito que se anuncia como movimiento 
demiúrgico de "prólogos y ocasos", como metáfora de la democratización del orden 
social; se ubican los suefi.os del "Racionalismo" filosófico francés y la utopía 
ideas y la práctica social, produce los prólogos y ocasos de las diferentes cosmologfas sociales 
coparticipes eu la producción de la modernidad. La idea de fondo es tomada desde Morse, para 
quien la historia europea surge de tma "matriz moral, intelectual y espiritual común" a partir 
de la cual, dei siglo XII al XVII, se escogen "opciones" , se producen "elecciones", se 
construyen "racionalidades" que llevan hacia lo que hoy se conoce por "civilización 
occidental". En esa idea, hacia el fm de ese periodo, que puede denominarse ''formativo", 
algunas posiciones caracteristicas llegaron a asociarse con las subculturas de estados nacionales 
nuevos y en perspectiva, asumiendo especificidades singulares. Ese hecho muestra que Il.Ínguna 
posición era hermética y, tampoco, carecia de tensiones y contradicciones internas. Y que, por 
eso todo, el panorama europeo era complejo, con nuevas fonnulaciones que, constantemente, 
cruzaban las barreras subculturales con mayor o menor capacidad de asimilación, confonnc los 
demoraban las autoridades burocráticas y eclesiásticas. MORSE, Richard M. El ES1Jejo de 
PróSl)ero . Un Estudio de la Dialéctica dei Nuevo Mundo . México, Siglo Veintiuno Editores 
S.A., 1982. 
(11) BALANDIER, Georges. Sens et Puissance. Les Dvnamiques Sociales. Paris, P. U. F. , 1986. 
p . 299. 
(12) BALANDIER, Georges. El Desorden .. . , op . cit. p. 76-7. 
100 
enciclopedista que propone el presente histórico como la realización plena de los 
tiempos modernos , la edad de oro dei espíritu y también el "Iluminismo" romántico 
alemán, con su escritura "estético-literario-filosófica", donde la filosofia de la 
historia, la estética crítica y el despertar heroico - no sólo racional - del sujeto dei 
nuevo tiempo se traduce en un primer desgarramiento de la conciencia moderna que 
intenta, conscientemente transformar tales rupturas en "lenguaje seminal" dei 
proyecto moderno. 
Así, al lado de una historia política, social, econolllica y científica de 
Occidente que muestra el "crescendo inevitable" del protagonismo de la empresa 
capitalista, desde fmes de la Edad Media, puede coexistir una otra historia, más 
"entrópica" que evolutiva que presenta a la historia moderna como un elemento de 
"elecciones" espirituales hechas en ese "período formativo". 
Esta otra historia, exhibe el resultado "del triunfo académico" de la trama 
hecha por el entretejer de los hilos de "la filosofia natural y moral greco- romana, la 
doctrina cristiana, la ciencia y la tecnología de origen circunmediterráneo y 
asiático"; de los siglas aferrados a las paradojas de la "Escolástica" sobre "el ser y la 
existencia, el libre albedrío y la predestinación, los particulares y los universales"; 
más el persistente labor de sistematización de "los fundamentos mismos de la 
creencia, el conocimiento, la existencia, la causalidad, la moralidad y la salvación", 
que presentan, en los fmes dei sigla XIII, un andamiaje epistemológico y un lenguaje 
coherente y plausible( 13). 
Ese lenguaje, esculpido a partir de la ambición ecuménica del Sacro Imperio, 
va a ser bicelado por humanismos ilustrados, reformas y guerras religiosas y utopías 
que se aduefian de las metáforas bíblicas; cincelado por reinados dei verbo cabalístico 
y geometrías barrocas, por el amor a las matemáticas, y por genios científicos; y, por 
fm, constituirá el legado que redactará, en letra y acto, lo medular del proyecto 
moderno, es decir el disefí.o "racionalizador" donde la "Razón" es otro idioma 
reinstitucionalizando el mundo . 
(13) Ese lenguaje, esculpido a partir de la ambición ecwnénica del Sacro Imperio, va a•ser bicelado 
por humanismos ilustrados, reformas y guerras religiosas y utopias que se aduefian de las 
metáforas bíblicas; cincelado por reinados dei verbo cabalístico y geometrias barrocas, por e! 
amor a las matemáticas, y por ge1úos cientlficos; y, por fm , constituirá e! legado que 
redactará, en letra y acto, lo medular dei proyecto moderno: el cliseüo racionalizador donde la 
razón es otro iclioma reinstitucionalizando el mundo. MORSE, Richard. El Esoejo de ... , op. 
cit., p. 26. 
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2.2. La Ruptura Fundamentalista de la Nueva Ciencia 
Los "ánimos científicos" dei ocaso medieval divergen, básicamente - en su 
compromiso con la búsqueda de la "certeza objetiva" y la "certidumbre subjetiva" - de 
los modos "escolásticos" de concebir la experiencia, en dos puntos, que se van a 
constituir en elementos clave de "ruptura". 
El primero, deriva de la visión "occamista"(14) que, lejos de ser rígida y 
dogmática, es "expen·mental" , "tolerante" y "pluralista", y se constituye en una 
especie de estrategia ''ficcionalista"(!5) , en el tratamiento de la hipótesis, bien como 
de "salvación de los fenómenos", donde predomina el pensamiento conjetura! que 
"desobliga" la demostración de una certeza fmal. Esa actitud con el grado de 
compromiso con la verdad toma a los "métodos escolásticos" más similares a los 
métodos científicos de fmes del siglo XIX y dei siglo XX que a los de los siglos XVI 
a XVIII. 
( 14) Ockanúsmo es la teoria referente a los postulados de Guilleuno de Ockam (siglo XIII dC). 
Este científico, político, religioso franciscano postulaba la máxima distancia entre la teologia y 
la flsica. Era nominalista, corriente teórica que reacciona frente al realismo. Éste afirma que 
los universales (géneros y especies que se oponen a los indivíduos) son "res" , cosas y que están 
presentes en todos los indivíduos y, por tanto, no hay diferencia esencial entre ellos, sino só lo 
por sus accidentes; en esencia no hay más que w1 hombre, y la dislinción entre los indivíduos 
es puramente accidental. Por su lado, el nominalismo afrnna que lo que existe sou los 
individuos; no hay nada en la naturaleza que sea universal; éste no existe más que en la mente, 
como algo posterior a las cosas y su expresión es la palabra, el uombre. Para Ockam, los 
universales no t:ienen realidad ni en las cosas tú enla mente divina, como ejemplares eternos de 
las cosas; son abstracciones del espfritu hwnano, conceptos o ténninos. La ciencia se refiere a 
los universales y, por tanto, no es ciencia de cosas, sino sólo de signos o símbolos; esto 
prepara el auge del pensar matemático del Renacimiento . En MARIAS, Julián. Historia de ... , 
op. cit.,pp. 130y 174. 
( 15) El ficcionalismo adquiere só lo su pleno sentido, según Ferra ter Mora, dentro de Wl 
nominalismo y especialmente dentro de un nominalismo-simbolismo. Según Vailúnger, las 
''ficta" y las ''fictiones" utilizadas por el nominalismo medieval poseen un carácter negativo -
designan el carácter irreal de las expresiones wliversales - y a la vez positivo en la medida cn 
que presenta valor práctico como medio de conocinúento. Las ficciones apareceu en las 
fantasias y las imaginaciones, pero también, y muy especialmente, en todas aquellas realidades 
de las cuales no puede decirse que son sin anteponerles un "quasi". Ficciones son, por lo tanto, 
las cuasi-cosas y tarnbiéu los cuasi-conceptos. Sou asunciones de algo con concicncia de su 
falscdad conceptual o de su inadecuabilidad, pero a la vez con concicncia de su utilidad para Ia 
manipulación y aun la comprensión de lo propuesto . Por eso deben adnútirse no sólo las 
ficciones de la ciencia, sino tarnbién las ficciones de la religión, de la moral, de )a economia. 
Justamente en estos últimos tenitorios adquieren las ficciones su mayor impo1tancia. Por cso, 
esa fllosofia dei "como si" es, según ese autor, no sólo w1a lógica operativa y w1a norma para 
el pensar, sino también w1a regia para obrar. La ficción se diferencia de la lúpótesis: en cuanto 
ésta se dirige a lo real para ser últ.imamente probada y confinnada, la ficción cs sicmpre la 
expresión de w1 "como si". Mayores detalles en MORA , José Ferrater. Diccionario de 
Filosofia. Buenos Aires, Editorial Sudamericana , 1958. pp. 504-5 y 1373-4. 
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El segundo punto, que se desprende dei primero , es que esa estrategia 
"probabilista"(l6) prohibe afirmar una certidumbre mayor que la permitida por el 
tema pero, ai hacerlo , autoriza "opiniones probables" cuando la certidumbre es 
imposible. Esa "complacencia" dei lenguaje científico "escolástico" lleva( 17) los 
"revolucionarias científicos y filosóficos de Los siglas XVI y XVII" a reaccionaren "no 
contra e! dogmatismo, e! primitivismo teológico y e! oscurantismo de la época 
precedente" , sino "contra el espíritu pluralista e inconcluyente en que mantenía los 
fenómenos observados o experimentados". 
Ese es el impulso de Copérnico y Kepler, los grandes adversarios del 
''jiccionalismo"; como también lo de Descartes y Pascal al atacar el ''probabilismo" 
y la postura de Galileo al oponerse a ambos. 
Bajo esa perspectiva, Galileo y Descartes no pueden ser presentados como 
simples escépticos y empiristas, sino como pensadores "impacientes" con las 
contemporizaciones y adaptaciones eclesiásticas, que buscan arrancar la "Palabra" 
directamente dei "Libra de la Naturaleza" , utilizando la prueba matemática como 
fuente de evidencia univoca para lo que es terriblemente problemático en el brumoso 
reino de la interpretación bíblica. Lo que impu1sa a los científicos no es agnosticismo, 
ni falta de fe religiosa , sino el deseo de cimentar el conocimiento en bases totalmente 
"demostrables" . Lo que desean no es negar el trabajo dei Creador, sino presentarlo 
con mayor efecto persuasivo. 
En forma análoga, los "reformadores religiosos" Calvino y Lutero, atacan al 
"probabilismo" y a la "casuística" movidos por la determinación de elevar la 
"conciencia" - en la radicalidad etimológica del término "con-ciencia". De esa 
manera, - y esa es "la" cuestión fundamental - lo que la Iglesia ataca a lo largo de 
todo ese proceso no es el método experimental ni las opiniones innovadoras, sino toda 
afirmación de conocimiento demostrable - de certeza o certidumbre - en los reinos 
físico y moral. 
Esto puede ser ilustrado por el hecho anecdótico, ocurrido en Salamanca, 
ciudad de la católica Espafia: allí se ensefia libremente a Copérnico y sus cartas son 
utilizadas por pilotos navegantes; cuando su teoría es prohibida, en 1616, só lo lo es 
( 16) Probabilismo es la doctiina según la cual es posible solamente conocer las cosas ·de Wl modo 
aproximado, excluyendo por principio toda pretensión a Wl saber absolutamente cierto y 
seguro. En la esfera práctica, el probabilismo es la nouna que manda actuar de acuerdo con lo 
más probable o verosimil, lo que equivale a regirse por "lo conveniente" , "lo adecuado" (a las 
cifClmstancias), "lo plausibfe" . En MORA, José Ferrater. Diccionario de ... , op. cit. pp. li 02-
3. 
(1 7) SegúnMORSE, Richard. El Espejo .. . , op. cit. , p. 37 . 
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por exigencia del esclarecimiento de que no se trata de una norma establecida, sino de 
un sistema hipotético. El problema crítico, por lo tanto , es la "racionalidad" de los 
pioneros religiosos y científicos - Lutero, Calvino, Galileo, Descartes, Pascal -
que , originalmente se forman y aparecen dentro de áreas culturales católicas(l8) . 
No obstante, para una mejor comprensión de los ánimos epocales del prólogo 
moderno, es interesante el análisis de ANNUNZIATA ROSSI(l9), para quien "la 
premisa de la Revolución Científica", el móvil primero de la nueva racionalidad 
promotora de conocimiento que se constituye como filosofia y ciencia, puede ser 
ilustrada a partir del movimiento estético, del arte del Humanismo florentino(20). 
Esa perspectiva cuatrocentista es el signo sensible e intelectual de la nueva 
visión espiritual que sitúa al hombre "renacentista" en posición privilegiada, libre de 
la tutoría divina , en el espacio concreto de la tierra . lnaugura la línea horizontal del 
tiempo histórico, pane en marcha el movimiento concreto sobre la tierra, un 
movimiento "hacia adelante" que sustituye el movimiento vertical, simbólico y 
jerárquico, propio de la visión medieval , que privilegia el movimiento hacia "arriba" 
(18) Ibidem, p . 38 . 
( 19) ROSSI, Annunziata . "!ta/ia en su Largo Cami11o Hacia América" . En ZEA, Leopoldo 
(compilador). ldeas y Presagios Del Descubrimiento de América. México, Fondo de Cultura 
Económica, S. A. , 199 1. pp. 125- 156. 
(20) Según esa autora , desde princípios del siglo XV, el arte modifica , proftmdamente, la 
concepción de espacio, a través de la creación de la nueva perspectiva tridimensional, que 
rompe con la bidimensionalidad ahistórica de la Edad Media. Esa modifícación sitúa ai hombre 
en el espacio terrena! y en el tiempo histórico, ampliando los horizontes de la tierm y abriendo 
caminos bacia tierms desconocidas , promoviendo la ampliación de la esfera dei "yo" y el ansia 
por el trimlfo de la volWltad del hombre, que, entonces, aspira a anular toda distancia. La 
nueva "perspectiva" es la representación de aquella parte dei espacio abierta hacia el infinito, 
en la que el hombre se mueve, se relaciona con los otros hombres, actúa y hace historia: lo 
que, ahora, interesa es la acción del hombre, la cual se constituye por el constante relacionarse 
en el espacio con alguien o con algo; lo que, ahora, importa no es ya la preocupación medieval 
por la esencia, la calidad intrlnseca de los objetos, sino su rclación con el cspacio. Por otro 
lado, la visión dei espacio no es w1a rcalidad cu si, tma existcncia externa ai hombre y a la 
sociedad, sino la cxpresión creada, histórica y socialmente condicionada, de las diversas 
civilizaciones. Al dar forma a su nueva visión espacial, los flo rentinos toman como punto de 
partida la antigüedad clásica, pero desde w1a nueva perspectiva : eu cuanto la pcrpectiva clásica 
responde a tm sentimieuto del espacio como w1 vacio cu el que los cuerpos se cncuentran 
aislados y en oposición, el espacio htunanista es w1 "continuun1", donde los objetos se 
relaciona.n en un todo unitario; y cso es logrado gracias, no sólo por w1 sistema geométrico de 
relaciones proporcionales, sino , tambiéu, por w1 jucgo de reprcsentaciones que .involucra la 
luz, la luminosidad de origen metafísico, "neoplatónico". Con eso, según Rossi, logran 
expresar la clásica screnidad, acompafiada de w1a inquietud y de un ansia de inftnito, donde el 
arte, al10ra temizado, principalmente por Alberti , Ficino y Leonardo, mimetiza el movimiento 
epocal del alma, la agitación espiritual, contrap01úéndose a la representación fwJdamentalmente 
hierática y estática de la Edad Media, caracterizada por la ausencia de movirniento. Segím 
ROSSI, Annunziata . "!ta lia en ... " , op. cit. . 
·.· . 
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- al cielo, a la verdadera patria dei hombre, a la ascensión, a la elevación espiritual -
y hacia "abajo" -la tierra, ellugar del exílio del hombre, la caída y la condenación. 
La perspectiva "humanista" pone en marcha ese cambio de la "estabilidad" 
hacia el "movimiento" presente en las ideas científicas de Copérnico y de Galileo , 
cuando dislocan la tierra de su posición céntrica, privilegiada, y la reemplazan por el 
"heliocentrismo" . 
Otro elemento que, más allá de ilustrar el vanguardismo dei arte en la 
producción de lo nuevo, demuestra el espíritu del tiempo, proviene de los 
fundamentos "epistemológicos" de la teoria del conocirniento del arte: el conocer del 
arte "humanista" es un "conocer y hacer", un "conocer haciendo" - como afirma 
Leonardo(21 )(21) - produciendo el hecho inaugurante que introduce, defmitivamente, 
el "método experimental" como "método de conocimiento" . 
Esa integración "conocer-hacer" , en pleno siglo XV, es una colo sal novedad 
frente a una cultura europea para la cual el binómio "teoría-práctica" constituye casi 
siempre, hasta entonces, momentos separados de la acción del hombre. El 
Humanismo supera ese binomio y las ideas de Leonardo son al respecto, ilustrativas: 
para él , todo .conocer se refiere al ajo - el órgano intelectual por excelencia - que 
predomina sobre los otros sentidos. Sin embargo , observa, "lo que los ojos ven será 
claro cuando la mano lo reproduzca y ponga de manijiesto", cuando "todo lo que se 
halla en el espíritu en virtud de la contemplación, puede alcanzar cumplimiento 
peifecto mediante la ejecución manual". 
Y el artista propone su síntesis : "El conocer como tal es ai propio tiempo ver y 
hacer, es visión intelectiva y percepción reprodutiva por media de la mano". En otras 
palabras, la ampliación de esa síntesis a los diversos sítios del espíritu humano, 
instaura el "método científico como el método de conocimiento" , es decir, la 
observación tiene que ser comprobada: hay que conocer las cosas por la experiencia 
que - "madre de toda ciencia" - puede verificar concretamente el saber y hasta 
demostrar verdades no supuestas. 
Esa nueva perspectiva epistemológica muestra que las revoluciones "religiosa" 
y "científica" en sus orígenes no fueron revoluciones y sí, "respuestas jinales a 
enigmas planteados siglas antes" , constituyéndose así , en "lenguajes 
fundamentalistas" . 
No obstante a pesar de la afinidad etimológica y semántica de los vocablos 
"ciencia" y "con-ciencia", uno y otro no son compafieros de todo compatibles: la 
(21) Citado en ROSSI, A.nnmlZiata. "!ta/ia en ... ", op. cit. p. 139 . 
. ,:> . 
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"conciencia privada" y la "demostrabilidad experimental y pública" ni siempre se van 
a mezclar bien a lo largo de los tiempos. 
El resultado es que más recientemente, una conciencia más maleable permite la 
"programación" de la conciencia de los grupos por la ciencia; en segundo lugar, la 
indagación epistemológica profunda de los escolásticos y los primeros científicos ha 
quedado relegada a los "rariji.cados domínios de una ciencia cada vez más 
compartimentada y una filosofia cada vez más descarnada"(22). 
Frente a todo lo expuesto, es importante reiterar que los principales científicos 
dei movirniento conocido como "Revolución Científica" se formaron intelectualmente 
dentro de áreas culturales católicas, y no fueron arrastrados por la fatalidad 
determinística de la ética dei ascetismo y el mundo interior: es Ia búsqueda de Ia 
certeza objetiva lo que los impulsa a desafiar cualquier monopolio de interpretación 
eclesiástica, sea de los católicos o de los protestantes. 
Así es que mientras sean varias las opiniones al respecto de las relaciones entre 
"escolasticismo" , "humanismo"(23) y "ciencia"(24) , la posición convencional de que 
el "humanismo" surge en Italia, como respuesta a siglos de oscurantismo escolástico y 
aristotélico, se desvanece frente a una reflexión más consistente. 
MORSE, en su análisis muestra que en un primer momento, tanto el 
"escolasticismo" como el "humanismo" echan raíces en Italia a fmes dei siglo XIII y 
se desarrollan paralelamente a lo largo dei Renacimiento y aún más aliá; que el 
(22) MORSE, Richard. El ESI>C<io ... , op. cit. p. 27. 
(23) Según Mora, el Hwnanismo está ligado, históricamente, al Renacimiento, pero su concepto 
general es más amplio. Asi, por Hwnanismo se entiende la tendeucia al amor y culto a la 
Antigüedad clásica, considerada como un ejemplo de afínnación de la iltdependencia dei 
espíritu humano y, por tanto, de su valor autônomo y dignidad. Significa el descubrilueuto dei 
"hombre" eu cuanto hombre y, cousiguientemcnte, la reafínnación de todo "lo hlllllt1llo", tanto 
eu el sentido dei individuo como eu e! sentido de la "luunanidad". En la aiinnacióu de este 
autor, no puede considerarse que el humanismo renacentista se opusiera al luunanismo 
cristiano; más bien intentaba, en la mente de sus defensores, una revivilicación de este último. 
MORA, José Ferrater. Diccionario de ... , op. cit. p. 660. 
(24) El sustantivo "scientia" procede del verbo "scire" que significa "saber"; etimológicamente, 
"cieucia" eqtúvale, pues, a "el saber" . Sin embargo, hay saberes que no pertenecen a la 
ciencia: saber que el Presidente de la Nación se hizo una cirurgia plástica no es tma 
proposición cientifica. Según Mora, la ciencia es un modo de conocimiento que aspira a 
fonnular mediante lenguajes rigurosos y apropiados - en lo posible, con auxilio dei lenguaj e 
matemático - leyes por medio de las cuales se 1igen los fenómenos. Estas leyes tienen varios 
elementos en comt'm: ser capaces de describir series de fénomenos; ser comprobables por 
medio de la observación de los hechos y de la experimentación; ser capaccs de predecir - ya sea 
mediante predicción completa, ya mediante prcdicción estadislica - acontecimicutos futuros. La 
comprobación y la predicción no se efectúan siempre, por lo dellli'Ís, de la rrúsma manera , no 
sólo en cada w1a de las ciencias, sino también en diversas esferas de la rrúsma ciencia. Eu gran 




"aristotelismo" italiano, que se extiende a partir de Oxford y Paris, se centra en la 
lógica y la filosofia natural, mlentras que el "humanismo" predomina en la gramática, 
la retórica , la poética y la filosofia moral ; que su coexistencia es relativamente 
pacífica, rnientras sostienen sus controversias y que el "aristotelismo" italiano aparta 
contribuciones destacadas a la filosofia del Renacimiento. 
Según RANDALL(25) , en las universidades de Bolonia, Pavía y, 
principalmente Pactua, el "escolaticismo" prepara e! camino para el espíritu científico 
y los averroístas de Pactua criticao y refrnan la tradición escolástica, atenuando su 
énfasis teológico, y desarrollando los principias científicos de hipótesis y 
demostración. El derrumbre del escolaticismo, frnalmente, proviene del progresivo e 
implacable movimiento de hegemonización de la "nueva ciencia natural". 
3. LA ADECUACION TEOLOGICA 
Lo que se llama "Revolución Religiosa" es el "movimiento teológico, moral y 
politico" que se configura como la "Reforma" . 
Defendida por príncipes y caballeros alemanes y movilizando un amplio apoyo 
popular, ese movimlento, bajo el liderazgo del católico Martín Lutero (1483-1546) , 
irrumpe hacia la Europa Occidental promoviendo una profunda conmoción en las 
ideas, instituciones y sociedades de la época(26) . Es un movimiento de rebelión que 
culmina con la separación de pueblos enteros de la lglesia Romana . 
La argumentación "teológica" dei movimlento es el retomo al "cristianismo" 
primitivo, al Evangelio, a la persona de Cristo. De la doctrina de San Pablo, que 
exalta la f e frente a la "Ley" , Lutero deriva. el principio que le sirve como t;>andera de 
su rebelión: el principio de la justificación por media de la fe . Ésta es la presencia 
mlsma de Dios en el alma; es la instauración, en e! centro de la "individualidad" , de 
(25) Autor citado en MORSE, Richard. El EsDeio .. . , op. cil. p.60. 
(26)(26) CHATELET, Francois el alü . História das .. . , op. cil. pp. 40-3. 
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la acción regeneradora y vivificadora de la gracia divina. Cada uno es, por lo tanto, 
sacerdote de la propia regeneración. La conciencia individual busca directamente en la 
"Escritura", mediante el "libre examen", la palabra de salvación que necesita. Y 
cuando existe la fe en Dios, ya no hay razón de escapar dei mundo para salvar el 
alma. 
Bajo esa perspectiva, todas Ias funciones de la vida civil pueden considerarse 
como servicios a Dias: la família, el Estado, la vida profesi.onal , el mundo, este 
mundo en el que debemos actuar y vivir, es el campo en que cada uno puede y debe 
realizar la perfección cristiana. Frente a eso, denuncía la idolatria romana, que 
sustituye el amor a Dios por la adoración de imágenes y la práctica de rituales. 
Propone, entonces, el retorno al dogma establecido por San Agustín, donde la 
esencia de la religión es la Fe de la creatura en su Creador y el orden de la Fe es e! 
propio "orden de la Gracia divina", constituyendo esa relación profunda y inmediata 
que forma la base de la Ciudad cristiana, que es, en ese entendimiento, "comunidad 
de caridad" . 
Según LAMANNA(27) éste es e! aspecto por el cual la Reforma representa 
uno de los más poderosos factores de la constitución dei mundo moderno. La fe en 
Dios, que se transmite directamente al alma, es también fe en sí mismo . El examen de 
la Escritura, hecho a la luz de la propia conciencia, es examen de esta m1sma 
conciencia, "es afirmación dei mundo humano en su propia espontaneidad" . 
La escuela "calvinista" , es la que, principalmente, va a formar una conciencia 
profunda de la seriedad de la vida , en la seguridad de ser instrumentos de Dios en su 
actuar "sobre" el mundo, afirmando su autonomía y su derecho al gobierno de sí 
misma contra cualquier jerarquía extrafia. 
Lo que sirve de respaldo ai desarrollo de la crítica "moral" que se vuelve hacia 
la cima de la jerarquía clerical católica, denunciando su corrupción generalizada, 
donde predomina más la preocupación con e! poder, con e! lujo y con el bienestar 
temporal que con la piedad y la caridad, lo que los iguala a los príncipes, en el 
empleo de la violencia material y moral. Esa crítica produce una derivación "política" 
que se transforma en polémica oposición a la Iglesia, en tanto instituición, que somete 
la comunidad cristiana a una jerarquización y a un formalismo jurídico y 
burocratizado, basado en "modelos paganos inspirados por el Diablo" - el Derecho 
romano. 
(27) LAMANNA, E. Paolo. Historia de la Filosofia Il. El Pensamiento en la Edad Media v el 
Renacimiento. Buenos Aires, Librerla Hachette S. A., 1960. pp. 271-284 . 
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Esa polérnica asume mayor significación y visibilidad política, por ocasión de 
las rebeliones populares (a partir de 1520), que, estimuladas por predicaciones 
mesiánicas , inspiradas en las comunidades cristianas primitivas - cuyo extremo 
rechazo al ritual y a la administración eclesiática llevan a la negación del Sacramento 
del Bautismo -, pretenden la refundación utópica de la historia , instaurando el Reino 
de Dios "aquí" y "ahora"(28). 
Otra propu esta protestante y fundamental es el "libre e.xamen", donde el 
tribunal de la conciencia desaparece y, con él, el juicio exterior de la conciencia y Ias 
funciones centrales de la casuística . El "libre e.xamen" supone que, lejos de haber una 
autoridad de la Iglesia que interprete los textos sagrados, es el propio individuo el que 
debe interpretarias. 
Esto se constituye en una manifestación de "racionalismo cartesiano" puro, 
provoca cambios radicales en las imágenes del ser y de los sistemas de dirección 
espiritual, bien por establecer profundas implicaciones epistemológicas que conducen 
a la "racionalización de las imágenes de/ mundo", condición sine qua non - según el 
análisis weberiano - del nacimiento de las estructuras de conciencia modernas, tema a 
abordarse más adelante, en la segunda parte de esta investigación. 
(28) Los campesinos empobrecidos irnunpen contra la domi.nación seflorial alema.na, tomando a la 
voz del insurrecto Thomas Münzer ( 14 90-1525) como enuuciati v a del deseo. Éste propone la 
comprensión del Evangelio a través de su "vivencia" en el cotidiano, no sólo por uua profunda 
"concientización" como también por la "acción"; realiza el rüual litúrgico en lengua nacional 
alemana, dmante el cual las enseiianzas dei Mesias son aplicados a situacioncs actuales, que 
enfatizan el pecado de Roma al hacer de la Iglesia w1a asociada de los Estados, los cuales 
tienen como regia la injusticia y la opresión. Münzer, ejecutado cuando la insurrección es 
aplastada en 1525, se declara discípulo de Lutero. Éste, a su vez, ya habfa clarificado su 
posición teórica sobre la rebelión al publicar, dos afios antes, w1 texto sobre la autoridad 
temporal - el "Tratado de la Autoridad Temporal" -, a.finnando la "completa separación entre 
los dos reinos, el de Dios y el dei tmmdo". El primer reino es el de la "libertad", el de la 
gracia y el de la misericordia ; el segundo, es el de la "servidwnbre", la cólera, el rigor y el 
castigo. El Alma es "libre en la Gracia de Dios", pero el Cuerpo - euvuelto por naturale7a en 
el pecado - debe ser sometido, contenido, pwüdo por el instmmento de la Providencia Divina , 
que es el orden temporal de los poderes. Así, tomando la palabra de Cristo - "mi reino no es de 
este mw1do" - en su sentido restricto, Lutero libera la omnipotencia del Estado en el mw1do 
terreno y le con.fiere el monopolio de la decisión y represión. Juru1 Calvino ( 1509-1564) 
también prescribe a los cristianos la swnisión al orden temporal, pero subraya el rol de las 
"conciencias piadosas" en el estableci.nüento de la "moralidad pública" . Eu W13 época de 
grandes tra.nsfom1a.ciones, en el momento en que se afmnan, al mismo tiempo, las realidades 
na.cionales y el poder dei Estado, la Reforma abre con vigor uu importante capftlilo dei 
pensa.rniento político moderno : el de las relaciones entre comunidades religiosas 'y el Estado, 
convertido en potencia laica. Esto pone de mruti.fíesto la diferencia signi..ficativa entre los 
lenguajes de la tra.dición católica y de la nueva tradición protestante acerca de las f·uentes de 
"orientación" y "juicio" a las que debe responder la acción hwuana. Los católicos sostieuen 
que se debe responder por las acciones a la justa razóu en cl "tribunal de la couciencia", donde 
la conciencia es la regia aproximada, la ley revelada es la norma dominante y el confesor el 
juez presidente dei foro interior. Idem. 
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La consecuencia fundamental dei espíritu dei "libre examen" en la política, es 
que, al proponer la relación directa "hombre y Dios solos" se excluye la ingerencia 
institucional de la Iglesia en la conciencia. Pertenecer al "protestantismo" es apoyar el 
surgimiento, por ejemplo, de la "lglesia nacional" . Ésta se forma en tomo a la 
persona dei rey que es el jefe de la lglesia y del Estado, lo que produce una radical 
vinculación entre religión y política: el Estado se vuelve un Estado religioso, de 
manera diferente del medieval(29). 
En el Estado religioso , éste supone y acepta los princípios religiosos pero es la 
religión la que se somete a los princípios nacionales. Las consecuentes y subsecuentes 
fragmentaciones producen lo que MARIAS(30) llama de "credo individual", sin 
contenido dogmático, donde la referencia ai cristianismo es un "simple residuo 
injustificable". Este movimiento dei avance terrena! sobre las conciencias, tiene como 
consecuencia el movimiento de la "Contrarreforma"(31) en los países católicos. 
En la opinión de LAMANNA(32)(32), la reacción de la Iglesia a la 
fragmentación y disolución de la vida espiritual, derivada de la tendencia al 
"individualismo" de la Reforma, es la reafirmación del valor de la tradición histórica 
y de la disciplina social, en particular de todas aquellas fuerzas que constituyen el 
tejido conectivo de la vida asociada. Y, en lugar de la sumisión de la sociedad 
religiosa al poder político - que caracteriza a las Iglesias protestantes - la 
Contrarreforma católica mantiene el principio de la autonomía religiosa frente al 
Estado . 
(29) La energia emancipadora y renovadora de la Reforma muy pronto se agota frente al esfuerzo 
para canalizar el nuevo movimiento de manera que no se fragmente al infmito y se disperse, y 
para conformar la nueva vida religiosa en las formas de deteoninadas "confesiones" y iglesias. 
En esta acción se traiciona el espírit11 originario de la Refonna en cuanto afinnación de la 
autonomia religiosa de la conciencia individual. hmto a la Escolástica católica - y a1 mismo 
tiempo contra ella - surge una Escolástica protesl.al1te, conslituida , principalmente por la obra 
educativa de Felipe Melanchton (1497-1560). En el seno de cada iglesia se determina una 
interpretación ortodoxa y autêntica de la Biblia, que se impone con la excomwrión, con el 
destierro , con la muerte y con toda clase de persecuciones. Este autoritarismo se afinna eu su 
foona más plena, mediante la absorcióu ca.da vez más amplia y profunda dei m.inisterio 
religioso por parte del poder civil. Por este camino, el Príncipe tórnase cl jefe de la lglcsia, a 
quien corresponde sancionar la verdad de las doctrinas y establccer las fonnas dcl culto: la 
religión se convierte, asi , en astmto de Estado. Ver en LAMANNA, E. Paolo. Historia de la 
Filosofia II , op. cit. 
(30) MARIAS, Julián. Historia de la .. . , op. cit. , p. 266. 
(31) El movim.iento protestante consigue separar dei catolicismo a la m.ayor parte de los pueblos 
anglosajones, pero no hace muchos prosélitos cn el tmmdo latino. En éste, la lglcsia católica, 
sacudida por la grave mutilación que acaba de sufrir, prcvee cl pcligro de que la marca 
revolucionaria se extienda y se entrega a una obra de reorganizacióu interna de si nrisma, 
instaurando la más Iigida autoridad y disciplina: el movimiento de "Contrarrefonna" que 
culmi.na en cl Concilio de Trenlo ( 1545- 1563) y en la institución de la Orden de los Jesuítas 
(1 534). 
(32) LAMANNA, E. Paolo. Historia de la Filosofia 11 , op. cit. , pp. 276-7. 
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Por otro lado, la reacción contra el principio protestante de la justificación por 
medio de la fe, lleva a la exageración de la importancia del aspecto ritualístico del 
culto, acentuando su performance "mecanicista" y "cuantitativo" , en detrimento de 
una mayor profundidad de la vida religiosa. 
En forma análoga, la reacción contra el princ1p10 del "libre examen" , 
proclamado y practicado por el "protestantismo" , impone la adhesión formal a las 
fórmulas doctrinales consagradas: y este favorece la indiferencia de los espíritus por 
las cuestiones religiosas , la pereza mental o el desplazamiento dei interés hacia otros 
objetos que no sean aquellos sobre los que ejerce su terrible vigilancia la Inquisición 
de la Iglesia. 
Finalmente, los jesuítas instauran la "casuística" en la moral. Es decir, e! 
examen individual de los casos de acciones humanas y de las razones particulares que 
pueden justificar el juicio de aprobación o desaprobación moral de cada uno de ellos . 
Este método, al mismo tiempo que produce una relativa "liberación" espiritual , 
presenta el riesgo de educar la conciencia para justificar con hábiles sofismas 
prácticos, ante sí mismo y ante los demás, todo lo deleznable que hay en los propios 
actos y en los propios sentimientos. 
Un estudio comparativo dei "tomismo" y la síntesis teológica "protestante", 
realizado por John Gerhard (1582-1637)(33), destaca las "implicaciones 
epistemológicas" producidas por la Reforma protestante. Los dos modos de 
conocimiento, identificados por él , surgen de la distinción de Lutero entre "creencias 
sobre Dias" y ''fe en Dias" ; entre una "creencia adquirida de que Cn'sto mun'ó y 
resucitó" y "la verdadera fe o certidumbre interior de que lo hizo por mí y mis 
pecados". 
El primero es un "conocimiento teórico", basado en el reconocimiento 
"intuitivo" de un principio verdadero. El segundo es "conocimiento acústico" , 
adquirido por la palabra concretamente "oída" como la voz de Dios. 
En términos prácticos, el conocimiento teórico "tomista" permite la aplicación 
prudente y casuística de verdades generales a casos particulares, o el vivir de acuerdo 
a principias reconocidos como verdaderos; en cuanto el conocimiento acústico 
"protestante" es una aprebensión directa de la palabra de Dios desde el más aliá. El 
primero, guía la conducta, el segundo, transforma a la persona. 
Esos dos modos de conocimiento, más aliá de procesos lógicos de "deducción" 
o "inducción", representan "epistemologías" divergentes que implican en "dos 




métodos" de llegar a conclusiones válidas: la "racionalidad formal-objetiva" del 
"tomismo" y la "racionalidad dialéctica-personal" de la teología "protestante"(34). 
Así , en esa comprensión las premisas "protestantes" están relacionadas con 
rasgos como acuerdos por consenso, adhesión a regias de derecho común en lugar del 
decreto prerrogativa, un viraje en la legitimación dei Estado desde el terreno de la 
ética al de la eficiencia y, eventualmente, un cálculo utilitario dei bienestar social que 
reemplaza a la ley natural e incluso, trasciende la lógica de la conciencia. 
Lo interesante de ese análisis, es que la base epistemológica, desde donde se 
derivan estos princípios organizadores dei cuerpo político, coloca una sociedad 
"orgánica" en contraste con una sociedad basada en el "pacto", un principio 
jerárquico o arquitectónico en contraste con un principio nivelador o individualista. 
Ahora bien, todo ese movimiento cultural del "albor moderno" es, por sí 
mismo, un movimiento "pedagógico". Nacido de las exigencias más profundas de la 
vida individual y social de la época, influye por propia gravitación, sobre la 
formación de los espíritus. 
Así , se descubre todo un mundo de pensamiento y se asimila su Iiquísimo 
contenido. Se modifica la concepción que el hombre tiene de su naturaleza y de sus 
fines. Se constituyen nuevas formas de organización social y política. Caen 
gradualmente muchos !azos que el pasado impone sobre la libre manifestación de las 
diversas actividades. Se cumple una revolución religiosa , así como una revolución 
científica y filosófica . Todo esto crea una atmósfera espiritual que obra inmediata y 
directamente sobre las conciencias(35) . 
(34) El modo "fonnal-objetivo" lleva de Wl dato concreto a nna clase de cosas y luego regresa para 
interpretar el dato. En el modo "dialéctico-personal" los "si" y los "no", que su.rgen de los 
encuentros entre personas distintas, alimentan discusiones. En el primcr caso, las personas son 
"intercambiables" porque la persona individual sólo es interesante e inteligible en cuanto 
ejemplo de ll.1l gênero o "regia general". En el segw1do caso, las personas son "únicas" e 
idiosincráticas porque en lugar de ejemplificar ll.1l ordcn general rcpresentan el "no-yo" dei 
conocedor. En Wl caso la afliDlación "X es honesto" coloca a X en w1a clase general; en el otro 
generaliza a partir de varios encuentros dei informante. Tales premisas resu.ltan en 
consecuencia , importantlsimas para la teoria y la cultura politica: cn la "racionalidad formal-
objetiva" del "tomismo", Morse encuenlra la explicación, por ejemplo, para la tendencia 
latino-americana a la ftliación doclrinaria y ai orden social , a w1a visión comprcnsiva y 
unificadora, atribuyendo importancia a la "ley natural" y a la "volwttad general", en el sentido 
pre-rousseauniano. Ya en "la racionalidad dialéctica-personal" de la teologia ','protestante" 
eslá.ll, para él, las bases del pensanúento angloamericano vuclto al pragmatismo y a1 
empirismo, lo cua.l, por cjemplo, concede extraordinaria signilicación a1 sufragio wüversal y a 
las elecciones libres . Idem. 
(35) Cua.lquier idealidad que se afmne en wta época o en wta sociedad hasta el punto de constituirse 
como el alma más proflUlda de esa época o de esa sociedad, no se limita lan sólo a ejercer csa 
acción directa y espontánca sobre las conciencias. Suscita, también, orientacioncs teóricas y 
·:f 
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En ese sentido lo que caracteriza la acción didáctica y educativa de la Reforma 
es que su principio fundamental contiene los gérmenes de una verdadera "revolución 
pedagógica". 
La "universalidad de la instrucción" - por lo menos la elernental , es entendida 
como la necesidad de extenderla a todo e! pueblo, sin distinciones de sexos ni de 
clases sociales. La "obligación dei Estado" de sostener y dirigir la instrucción del 
pueblo fundamenta el concepto de "instrucción obligatoria" , el derecho dei Estado de 
obligar a sus súbditos el enviar a sus hijos a la escuela; todos estos son princípios 
sostenidos por la Reforma, por lo menos como exigencias, aun cuando en la realidad 
sólo en parte, y esporádicamente hayan sido satisfechas y realizadas(36). 
prácticas que buscan los medios y los órganos más aptos para promover, con propósito 
consciente, la fonnación de las gencraciones más j óvenes en correspondencia con las nuevas 
finalidades dei vivir cotidiano individual y colectivo. 
(36) Según LAMANNA, E. Paolo. Historia de la Filosofia 11 , op. cit. 
:::: .... . ;. · 
CAPITULO III 
LAS VOCES DEL IDIOMA DE LA RAZON 
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1. LA RAZON DE ESTADO: 
El "Racionalismo" y la "Reforma", desde su protagonismo fundamental en los 
subterráneos de la modernidad, provocan una "conmoción" en las estructuras sociales 
de la época, produciendo una renovación inusitada, desde lo intelectual hasta lo social 
y lo político, culminando en la "Ilustración" y la "Revolución Francesa". 
Ese momento de perplejidad genera una nueva "subjetividad", donde la 
"naturaleza" es, defmitivamente, "desencantada", se despide de sus misterios míticos 
y mágicos, tornándose simple objeto de "conocimiento racional". La mirada 
racionalizada se desvía de la génesis del mundo natural y lo percute con el afán de 
saber como se comporta, buscando descifrarlo y aprisionaria en relaciones constantes. 
El hombre desarrolla una razón instrumental, omnipotente, tirana , que impone 
sus propias leyes y lo torna capaz de controlar y conseguir todo lo que le es útil. 
El alcance del poder hasta entonces reservado a la divinidad, genera la imagen 
del individuo con poder de autocontrol, que organiza sus propias necesidades y 
conquista la "Salvación" por su propio esfuerzo, por sus propios méritos, sin 
depender de la "Revelación" o de compulsiones externas - família , comunidad, 
Iglesia. Para distinguir lo correcto y el erro r, el bien y el mal , el hombre só lo 
depende, ahora, de sí mismo, de su "pensamiento racional" y de su "conciencia 
moral". 
De ese modo, la "Razón" , elevada a valor supremo, es el fundamento de un 
nuevo modo de vida, de un nuevo "ethos", es el "nuevo dios" - conforme la 
proclamación ilustrada - que, desde ahora, ampara los significados legítimos y orienta 
a la conducta. En el lugar de las ideas-fuerza de San Agustín o Calvino - que 
pretenden frenar las pasiones destructivas, inherentes al hombre con la amenaza de la 
no-salvación - recúrrese, ahora , por "convencimiento racional" , a nuevas formas de 
"coerción social" sin la apelación a ideas religiosas. 
La necesidad de reemplazar la organización política del mundo medieval por 
formas políticas que se ajusten a los nuevos valores que estructuren las relaciones 
I 
sociales afirmadas en una racionalidad que reduce al movimiento en ''fenómeno", 
confieren a la "política" el status de "ciencia" y al "Estado", la condición de 
''fenómeno". Con la "ragione di Stato" de Maquiavelo , el Estado adquiere una 
::·::. 
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personalidad, tiene sus "razones" , obra con una "lógica" que se constituye al mismo 
tiempo que las nacionalidades modernas . 
Así es que, es el momento en el que el conocer se sirve de las vías 
universalizantes dei pensamiento científico para emparentar, desde distintas ámbitos, 
los relatos legitimadores: Maquiavelo , Hobbes y Locke inauguran el pensamiento 
político como "Ciencia Política" y la práctica política como el nuevo ''fenómeno". 
1.1 - Maquiavelo 
Los ánimos epocales configurados en ideas, presentan fuertes ligaciones con 
los hechos políticos de su tiempo. El sitio dei pensarniento político, más aliá de la 
imagen restricta dei orden político, ofrece una concepción de hombre y de sociedad y 
se constituye en elemento víscera! de la existencia humana siempre tensada por la 
problemática y el deseo. 
En ese sentido, un pensador se constituye en un "clásico" cuando sus ideas 
sobreviven a su propio tiempo y, mientras resuenen desde lejos permaneceu como 
constitutivas de la actualidad. Así, desde los sítios del pensamiento político, se puede 
llegar a las últimas premisas de creencias de una sociedad y a las racionalidades que 
establecen transacciones entre esas premisas y problemas de "moralidad pública" , 
"conciencia privada" y "ciencia" o "ciencia social" . 
En el universo narrativo de ese viaje transgresor y reconciliador de los 
hombres con el mundo, cualquier que sean sus filiaciones - la Antigüedad clásica, el 
Medioevo barroco o el proyecto Moderno - es el secretario florentino Nicolás 
Maquiavelo ( 1469- 1527) quien introduce el efecto inaugurante de una ruptura 
decisiva con el saber repetido por los siglos: el disefí.o racionalizador de un Estado que 
no se subordina a ninguna instancia superior, oi religiosa , ni moral. 
En contra de las teorias de la "sociabilidad natural" , de Ias ensefianzas de la 
"Revelación" y a los de la "teología" , afirma la originalidad absoluta dei Estado y de 
la autonomia de lo político. La política, como propiedad natural del hombre o como 
el orden terrena! impuesto al mundo por el orden divino, es, desde eotonces, 
sustituida por la política como actividad constitutiva de la existencia colectiva. 
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Maquiavelo rehusa la tradición de Platón, Aristóteles y Santo Tomás de 
Aquino para efectuar el análisis político. Él examina la realidad no como "deberia 
ser" sino tal cual es - reino dei "ser" -, como "la verdad ef ectiva de las cosas" . De 
ahí, que su objeto de interés no es el mejor Estado siempre imaginado e inexistente, y 
sí lo es el "Estado real", con capacidad de "imponer orden". 
El "orden" , producto necesario de la política, ni es natural , ni es la 
materialización de una voluntad divina: tampoco resulta de un juego del acaso . AI 
contrario, el orden tiene un imperativo: debe ser construido por los hombres para 
evitar el "caos" y Ia "barbarie" y una vez alcanzado, no es definitivo , hay siempre 
latente la amenaza de que sea deshecho por el germen omnipresente dei "desorden". 
Su concepción de una bistoria cíclica, en constante repetición , lo lleva a la 
búsqueda de "leyes" universales presentes en Ia naturaleza humana y en Ia acción 
política. Así , afirma que, en todos los tiempos - en la Antigüedad clásica y romana y 
en la Edad Media - se puede observar Ia presencia de trazos humanos inmutables: "e! 
hombre es ingrato, voluble, simulador, cobarde ante los peligros, ávido de lucro"(l) . 
Esos atributos negativos de la naturaleza humana muestran que el conflicto y la 
anarquía son desdoblamientos necesarios de esas pasiones e instintos malévolos. Su 
reiterada presencia en todas las épocas y sociedades transformao la historia en una 
privilegiada fuente de ensefianzas: Ia Historia no es mera sucesión de hechos en 
conformidad con los desígnios divinos hacia el Juicio Final; es un desfile de hechos de 
los cuales se debe extraer las causas y los medias utilizados para enfrentar el caos, 
resultante de la expresión de la naturaleza humana. 
En ese sentido, sostiene el pensador florentino que "aquél que estudie 
cuidadosamente el pasado puede prever los acontecimientos que se producirán en 
cada Estado" y "utilizar los mismos medias que los empleados por los antiguos". O 
entonces, si no hay más esa posibilidad, "imaginar otros nuevos, según la similitud de 
los acontecimientos"(2) . 
Pera, Ia historia es una repetición continua porque no hay medias absolutos 
para "domesticar" la naturaleza humana. Así , al orden sucede el desorden que , por su 
vez, clama por un nuevo orden. El poder político, de origen mundano, nace de la 
propia "malignidad" intrínseca a la naturaleza humana y es la única posibilidad de 
(I) MAQUlAVEL, Nicolau. O Prlncipe. Rio de Janeiro, Editora Vecchi, 1955. pp. 10-1 67. Ver 
especificamente en el capitulo XVII. 
(2) MAQUIA VEL, Nicolau. "Discursos sobre a Primeira Década de Tito Lfvio". En 
PICCAROLO, António y AGUIAR, Leonor de. Pensadores Italianos. Rio de Janeiro, W. M. 
Jackson, 1952. pp. li 0-1 62. Ver especialmente cap. XXXIX. 
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enfrentar el conflicto, mismo que cualquiera forma de domesticación sea precaria y 
transitaria . 
La constante presencia virtual del caos político y social proviene de la 
oposición entre las fuerzas que representao: una , "el deseo dei pueblo de no ser 
dominado ni oprimido por los poderosos, y, la otra, el deseo de los poderosos de 
dominar y oprimir al pueblo"(3) . La cuestión de la política es encontrar los 
mecanismos necesarios a la estabilidad de esas relaciones de fuerza. El Príncipe no es 
un dictador: es un fundador dei Estado, es el poder político, cuya función de 
búsqueda del equilíbrio es "educadora". 
Esa cornprensión de la política supone la práctica dei hombre libre de frenos 
sobrenaturales, del "hombre sujeto de la historia" y, por consiguiente, enfrentado al 
dogma de la predestinación . Por su vez, esa práctica exige la "virtud" , el domínio 
sobre la "Fortuna"(4) . AI contrario de Ia idea de virtud cristiana, con base en la 
bondad alcanzada por la liberación de las tentaciones mundanas , el "poder", el 
"honor" y la "gloria" deben ser bienes perseguidos y valorados por el "hombre de 
virtud". 
En ese sentido, MAQUIA VELO bordea la radicalidad, sin concesiones a la 
ética, afirmando que hay vícios que son virtudes. Pues el Príncipe que desee 
mantenerse en el poder no debe temer "recorrer en el oprobio de los defectos 
mencionados, si eso es indispensable para salvar el Estado"(S) , ya que los dictámenes 
de la moralidad existente pueden significar su ruína. 
Así, la calidad exigida del Príncipe que se desee mantener en el poder, es, 
sobre todo, la sabiduría de hacer de acuerdo a las circlillstancias. Pero, y eso es 
"maquiavélicamente" fundamental , debe "aparentar" poseer las calidades valoradas 
por los gobemados. Como "hombre", o como "león" -para amedrentar los lobos -, o 
(3) MAQUIA VEL, Nicolau. O Príncipe, op. cil. cap. IX . 
(4) Para los antiguos, la "Fortuna" era una d.iosa buena que poseia los bienes que todos los 
hombres deseaban: el honor, la riqueza, la gloria, el poder. Para obtcner los favores de la 
d.iosa era imprescind.ible seducirla. Como era también mujer, para atraer su simpatia era 
necesario mostrarse w1 hombre viril , de i.ncuestionable coraje. Así, el hombre que posefa 
"virtud", en el más alto grado, seria obsequiado con los beneficios de la comucopia (cuemo 
mitológico de la abu.ndancia) de la Fort1llla. Esa visión fue derrotada por el cristianismo. En 
éste, el símbolo de la Fort1llla no es más la comucopia pero la rueda del tiempo girando 
indefinidamente. El poder, el honor o la gloria no signifícan felicidad, la cual no pertenece 
más a1 millldo terreno: el destino es una fuert.a de la providencia divina y el humbre su víctima 
impotente. En WEFFORT, Francisco (org.). Os Clássicos da Politica. Sao Paulo, Editora 
Atica, 199 1.pp.ll-50. 
(5) MAQUIA VEL, Nicolau. El Princioe, op. cit. , cap. XV. 
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como "zorro" - para conocer los lobos - , lo que cuenta es "e! triunfo de las 
dificultades y la mantención de! Estado"(6), utilizando "todos" los medios necesarios. 
En el "Príncipe" (1513), su obra de técnica de gobiemo, muestra que, si se 
quiere al poder, es necesario querer la "omnipotencia" ; que ésta exige más aliá de un 
acto de fundación absoluta, también una "resolución" que no admite ni fragilidades , 
ni comprom.isos; que las condiciones morales deben ser echadas de los procesos a 
través de los cuales se establece o se mantiene e! Estado; que el "Príncipe" es el sefí.or 
de la legislación , "define" e! "Bien" y e! "Mal" públicos y, por eso, é! y los 
ciudadanos no deben valerse de los mandamientos de la Iglesia o de la tradición 
moral ; que, en estas cuestiones, es válido el recurso a la "violencia" desde que haya 
distinción entre la violencia que construye de la que destruye(7) . 
Maquiavelo examina el Estado como un ''fenómeno" natural , liberado de la 
consideración de leyes morales universales . Al hacerlo da un paso hacia la "politica 
científica", pero sin embargo, en la opinión de MORSE(8) , no llega a construir un 
sistema autosuficiente. En ese sentido, para el autor, Maquiavelo es "más 
copernicano que galileano, mientras sea galileano en cuanto plantea la 
homogeneidad de la experiencia política en todo el mundo y en todas las épocas". 
Eso le resulta ser caracterizado como "antihistórico" , una vez que sus ejemplos los 
toma indistintamente desde la Antigüedad como de su propio tiempo . 
(6) Ibidem, cap. XVIll . 
(7) Maqu.iavelo es puesto cu cl "lndex de la lg.lesia en e1 ru1o 1559. De alú en adc1ru1te cl 
"antimaqtúavelismo se va fortaleciendo y los preceptos dei autor, que habían llegado a ser 
indispensables, en la época, para el mw1do de los estadistas y de los constructores de estados 
cristianos, son disociados de su fuente y pasan a ser propuestos, a partir de ahi, bajo diversos 
disfraces, ocurriendo su absorción de forma casuistica, en el corpus doctrinal del pensamiento 
politico. AI maquiavelismo, en ese entonces, se acusa de causaT la destmcción del Estado . 
Aunque se reconoce que el Estado es 1ma asociación "natural" o "precris tiana", se aiínna que 
la verdadera "Razón de Estado", necesaria para preservado y perfeccionarlo, debe responder a 
la "ley de Di os" y a las virtudes de un príncipe cristiano, puesto que la f e y la razónnatrnal son 
complementarias. No obstante , en realidad, el "peligro" que se percibe representado por el 
maquiavelismo es la antigua "doble verdad" de los averroístas o, peor aw1, la conversi.ón de la 
religión en tm meTo factor psicológico dei cálculo social. El p1mto crucial en el rechazo a 
Maqu.iavelo, principalmente en Espaií.a , no es su absolutismo, sino la runenaza de "tiranía" 
proveniente de su insistencia en el Estado no como "obra de arte", sino como "artificio". Ora, 
esa idea contradice toda la teoria neoescolástica desarrollada a partir de Frru1tisco Vitoria 
( 1480- 1546) y que encuentra. plena expresión en Francisco Suárez ( 1548-1617): el Estado 
como un todo ordenado, en que las vohmtades de la colectividad y del príncipe se anuonizau a 
la luz de la ley natural y eu interés de la ':felicitas civitatis" , o "bien común". CHA TELET, 
Francois et. alii . Historia das Idéias Políticas. Rio de Janeiro, ZallaT Editores, 1983. pp. 38-
40. 





A ese respecto, en su análisis sobre la teoría espafiola del Estado en el siglo 
XVII, MARA VALL(9) afirma que Maquiavelo "desprovidencializa" el Estado; es 
decir, al elevar el cuerpo político fuera dei contexto histórico, "cancela el papel 
teleológico o providencial que la historia había asignado al Estado espano! de la 
Contrarreforma". 
No obstante, esta tensión entre el bien común y el cálculo dei poder, entre e! 
Estado como un todo orgánico y el Estado como artifício, entre la política como 
misión y la política como arte o ciencia, esta misma tensión continúa condicionando la 
agenda política actual. 
4.2- Hobbes 
Como ocurre con Maquiavelo, Hobbes establece la ruptura con las teorías 
"aristotélica" y "escolástica" de la sociabilidad natural y divina, que ocurre bajo la 
comprensión "ontológica" del movimiento. Dentro de la perspectiva fenoménica del 
movim.iento, toma como punto de partida lo que considera la realidad dei fenómeno , 
"la verdad efectiva de las cosas"; y supone el Estado como un "arti.ficio" . 
La ligación de Thomas Hobbes (1588-1679) con su tiempo(IO) es muy 
estrecha: filósofo , su concepción política se articula con su ontología y ésa, por su 
vez, se inspira, directamente, en la nueva ciencia física y sus mecanismos . 
Relacionado con científicos de su tiempo como Galileo Galilei ( 1564-1642, Reoé 
Descartes (1596-1 650)(11), Pierre Gassendi (1592-1 655)(12) y otros, a través dei 
(9) Citado en MORSE, Richard. El ESl)ejo ... , op. cit. p. 71. 
( I O) La vida de Hobbes tiene como trasfondo el periodo bélico de las guerras religiosas de los 
siglos XVI y XVII, que sólo terminru1 con e! Tratado de Augsburg, en 1648. 
(li ) Descartes, filósofo holru1dés, es el fundador de la fllosofia cartesiana, cuyos tres elementos 
f1mdamentales son el proceso metódico de la duda , la evidencia del "Cogito" duda y la 
existencia de Dios. Su principal influencia en Hobbes proviene de la idea reduccionista de la 
racionalización de la realidad: una ciencia perfectamente racional debe constituirse a base de 
tma continua reducción de la manifestación a la substru1cia. As!, los modos de ~a substancia 
petlSlUlte son la seilSación, la pasión y la voluntad. Cada una de esas variedades de los modos 
de pensamiento debe ser deducida de la pro pia esencia de este modo: las pasiones son 
reacciones (de admiración, de amor, de odio, de deseo, de alegria y de tristeza) a los 
movimieutos corporales; la voluntad es la facultad de juzgar o abstenerse de juzgar, de asentir 
o negar el juicio. La infmitud de la voluntad se contrapone a la fmitud dei entendimiento: e! 
error radica no sólo en la adhesión a las rcpresentaciones confusas y oscuras, sino cn c! acto 
.. ·. :::;:· .. 
·::.· 
12 0 
llamado círculo dei Padre Marin Mersenne (1588-1648)(13), en París, centro de 
difusión del "cartesianismo", Hobbes presenta una doctrina teórica identificada, por 
MORA( 14), como empirista, nominalista, racionalista y materialista. 
El "empirismo" de Hobbes se revela sobre todo en su concepción de la 
"sensación" como base del "conocimiento" o como el elemento sin el cual el 
conocimiento no es posible. Sólo porque bay sensación puede surgir la percepción 
como acto efectivo dei conocer, como reconocimiento y distinción por el pensamiento 
de la acción sensible. Pero, si se quiere hablar de verdadera ciencia, hay que referirse 
a la ciencia "racional", fundada en el método matemático. 
Lo que se puede llamar "empirismo nominalista" de Hobbes es constituído por 
la trama de nociones fundamentales, dadas por la geometria, por el "cartesianismo" y 
por la ciencia natural matemática de Galileo . A semejanza de un sistema teórico, se 
materializa en tres obras que presentan, respectivamente, una doctrina dei "cuerpo" -
"De corpore" -, una teoria dei "hombre" - "De homine"-, y una doctrina del "Estado" 
- "De cive". Por otro lado, lo que se reconoce como su "materialismo" se revela en la 
noción de la realidad como corporalidad regida por "leyes" rigurosamente causales a 
las que se halla sometido también el espíritu. 
volitivo que sobrepasa el carácter linútado del entend.i.miento. Otro supuesto cartesiano muy 
presente en Hobbes es la idea de que es posible reconstnúi el universo entero a base de 
elementos simples; la confianza en que todo hombre, por el mero hecho de serlo, puede llegar 
al conocimiento siempre que utilice el método conveniente. Para mayores detalles, ver en 
MORA, José Ferrater. Diccionario de Filosofia. Buenos Aiies, Editorial Sudamérica, 1958. 
pp. 334-338. 
( 12) Gassendi, profesor de retórica, teologia y matemáticas es el más est11diado y discutido de los 
atomistas de su tiempo. Partidario de Galileo y del sistema de Tycho Bralle - en el cual vefa 
una posible conciliación entre el saber natuntl y la verdad revelada - Gassendi defende en la 
fllosofia nahlial w1a renovación del atomismo de Epicmo. Su ética propone tma teoria de la 
felicidad como tranqtúlidad del abna , parecida a la del epicureisrno. Desarrolla, también , w1a 
doctrina del couocimiento, donde rechaza el esceptici~mo y considera que tantos los sentidos 
como el entendimiento constituyen órganos legítimos del conocimiento . Ver en MORA, José 
Ferrater. Diccionario de ... , op. cit. pp. 578-9. 
( 13) El Padie franciscano Mersenne es considerado, generabnente, como tmo de los representantes 
del crutesianismo, así como w1o de los partidarios de Gassendi. E! "Círculo de/ Padre 
Mersenne" fué decisivo no sólo para la difusión de la doctrina científica de Descartes, sino 
también como foco de muchas de las ideas fisicas y fllosóficas de la época. Elmecanicismo de 
Mersem1es, apoyado pri.ncipabnente en la fisica de Galileo, no era, sin embargo, 'a defensa de 
tma visión cientiftcista de mundo. Él veia en las teorias fisicas y fllosófícas, difundidas en su 
Circulo, W1 importante elemento para combatii el escepticismo antirreligioso y uno de los 
modos de demostrar la existencia de Dios por medio de la doct.ri.ua de la annmúa wtiversal, 
que tanto los deístas como los ateos se empefiaban en negar. Ver en MORA, José Ferrater. 
Dicciona.rio de ... , op. cit. p. 893. 




Esta concepción ''fisico-fisiológica" del hombre origina una ética y una teoría 
de las "pasiones", dominada por un riguroso "determinismo natural" que niega la 
libertad de la voluntad. "Atracción" , "amor" y "placer" se oponen constantemente a 
la "repulsión" , al "odio" y al "dolor" . De las combinaciones de los afectos 
principales, nacen los afectos secundarias. 
Por la primada de los afectos, la "objetividad" depende, siempre, de las 
pasiones y de los intereses humanos. Por esc , es necesario reducir el "caos" de los 
afectos y apetites personales a un "orden" de valoraciones rígidamente establecidas, a 
un sistema de valores que, solamente, la autoridad del Estado puede f~ar. Este 
sistema de Hobbes encamina , necesariamente a una "teoría dei Estado" . 
La mezcla teórica del movimiento y del cuerpo, que expone de modo 
mecánico como "fenómenos" naturales, lo llevan a comprender al "hombre" como una 
"potencia", una "máquina natural", sometida a relaciones de causas y efectos; como 
individualidades atormentadas, dominadas por el instinto de conservación, buscando 
lo que le conviene a sí mismo, destituídas de causas fmales , sin consideración de las 
necesidades del prójimo; como "bestias salvajes", prisioneras de su causa primera : e! 
"deseo" - entendido como instinto - y la "acción" - entendida como movimiento(l5). 
Ese estado de naturaleza es el estado del "hombre lobo dei hombre" es, al 
mismo tiempo y contradictoriamente, plena libertad y terror constante, resultando en 
una realidad belicosa insostenible. Para conseguir seguridad, los hombres sustituyen el 
estado de naturaleza por el "estado de sociedad" , donde, mediante un "convenio", 
"contrato" o "pacto" de cada uno con cada uno y todos con cada uno, transfieren 
integralmente su potencia individual, cuya suma constituye la ''fuerza soberana 
absoluta" , que instaura la sociedad política del Estado . 
AI despojarse los hombres de su poder, lo asume integralmente el Estado de 
forma "ilimitada". Frente a esa transferencia el poder no tiene más límite que la 
( 15) En el "estado de naturaleza" , los hombres, dispersos, son potencias movidas por el dcsco, 
integralmente libres, sin limitaciones. Paradojalmente, porque al rnismo tiempo, "los hombres 
son tan iguales ( . . . ) que", ninguno puede triwuar sobre el olro. Como máquina sensiblc, el 
hombre experimenta sentirnientos, principalmente, de envidia y de 11l.Íedo al sufrini.Íenlo y a la 
muerte, lo que resulta en una predisposición a la "discordia" - por la competencia, por la 
desconfianza, por la gloria. Es la inseguridad frente a los deseos desconocidos dei "otro", lo 
que lo toma "h o mo hominus lupus", es decir, lo predispone a luta actitud "racional" de 
disposición generalizada para la g11erra "de todos los hombres contra todos los hombres" , cuya 
consecuencia lógica es la destrucción de todos y de cada cual. Conforme afmna en el capitulo 
XIII dei Leviathan, es importante destacar que Hobbes no afmna que los hombres son 
"absolutamente" iguales. Ver en HOBBES. Levialhan. Capitulo Xlll. Transcriptó en 
MONTEIRO, Joao Paulo et alii. "Hobbes". Colecao Os PcnsadoiÇs l. Sao Paulo , Nova 
Cultural, 1988. 
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propia potencia. El Estado tómase una máquina poderosa, un "monstruo" que devora 
a los individuas y ante el cual no hay ninguna otra instancia. Materializa, así, 
"Leviathan" e! dios mortal, el "mito" que resurge desde la leyenda fenicia como la 
gran "bestia bíblica" dei Libra de Job, simbolizando la imagen de una fuerza corporal 
a quien nada resiste. De esa manera, actualiza la laicización escolástica de la "plenitud 
potestatis" que se realiza ahora, en la propia noción de Estado. 
El "Leviathan" - sea monárquico, oligárquico o democrático(16) - decide 
"todo", no sólo la política, sino también la moral y la religión. En la tradición 
contractualista anterior, se puede distinguir dos tipos de contratos: el "contrato de 
asociación" por el cual se forma la sociedad y el "contrato de sumisión" que instituye 
un poder político, un gobiemo y es firmado entre la "sociedad" y e! "príncipe". La 
gran novedad hobbesiana es que funde los dos. En su entendimiento no existe 
primero, la "sociedad" y después, el "poder", una vez que aquélla só lo se constituye 
por éste. 
Bajo esa perspectiva, e! Estado es la condición de existencia de la propia 
sociedad; es el representante legítimo de la voluntad de cada súbdito y de! "Pueblo" 
en general , lo cual, sin la sumisión, no existe. Lo que existe es la "barbarie", la 
muchedumbre, la masa caótica de individuas sin gobiemo y sin regias. Pues, 
"Soberano" y "Pueblo" proceden de un mismo contrato, no hay uno sin el otro. Éste 
es creado en el mismo acto que despoja a los indivíduos de su poder para transferiria 
ai soberano. 
En ese sentido, se puede decir que el "Pueblo" de Hobbes resulta de la 
metamorfosis de hombres "libres" y "bárbaros" en "súbditos" "voluntarios" y 
"civilizados", es constituído por pobladores con igualdad civil, no por ciudadanos. 
Por esa condición del origen de! poder, el soberano no firma el contrato. Sólo 
los que se proponen hacerse "súbditos" lo firman , una vez que el soberano surge por 
el contrato y no antes de él: lo que resulta en total desobligación de éste en relación 
con aquéllos. 
Hobbes está consciente de! carácter exorbitante de ese "autoritarismo 
absoluto" , pero así mismo, pondera que mientras muy represivo, "e! poder soberano 
( 16) Mientras manifíeste 1ma preferencia personal por la monarqtúa , Hobbes no toma como 
problema decisivo el tipo de régime que encarne la soberanía, sino el rigor con lo cual es 
ejercida : él no hace distinción entre la esencia, la forma de la soberanía y su ejercicio empírico 
en la forma de poder o gobiemo. Esa (con)fusión hace con que algtmos lo identifíquen como 
adepto del absolutismo real, lo que no se sostiene, frente a un análisis más cuidadoso de su 
teoria . 
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es menos perjudicial que su ausencia"( 17). Curiosamente, esa afirmación actualiza la 
proposición de Platón, en su "República", cuando pone como alternativas "o la 
sumisión a la recta filosofia o la decisión por la injusticia dei buen placer". 
En la teoría de Hobbes, el individuo conserva un "derecho a la vida" sin 
paralelo en ' ninguna otra teoría política moderna. De la misma manera, la 
exacerbación del miedo, presentado como su fundamento , puede ser "suavizado" , 
como ocurre, por ejemplo, en la lectura optimista de RIBEIRO(l 8), para quien el 
"Leviathan" no aterroriza, primero, porque el "terror" existe en el estado de 
naturaleza; segundo, porque el individuo "bien comportado" difícilmente tendrá 
problemas con e! soberano; tercero , porque e! Estado, más que producto de! miedo a 
la muerte , es fuente de la esperanza a una vida mejor y más confortable(19). 
Desde aquí, se puede entender el motivo por el que Hobbes, junto a 
Maquiavelo y, de cierta forma junto a Rousseau , es considerado uno de los 
pensadores "malditos" de la filosofia política. No sólo porque presenta ai Estado 
como "monstruo" y al hombre como "belicoso", rompiendo con la imagen aristotélica 
del buen gobiemo - comparado a un padre - y del individuo naturalmente bueno; 
tampoco porque subordina la religión y todo lo demás al poder político; sino, 
"también" , porque niega el "derecho natural o sagrado dei individuo a su propiedad" . 
En ese tiempo - como todavía hoy - la burguesía procura fundar la idea de 
propiedad privada como siendo un "derecho anterior y superior a/ Estado". Ese 
derecho a los bienes que depende dei beneplácito dei gobernante, confronta 
(17) No obstante, el dios hobbesiano es "mortal". A pesar de todo su rigor y extensión, en el 
mi~roo pacto que lo instituye está implicito, en la lógica dei conjtmto, que, mientras el Estado 
sea el sefior dei espacio público y el definidor de la extensión de ese espacio, atm subsiste un 
espacio privado impottante, aquel donde se ejerce la libertad de sus súbditos: "en los casos en 
que e/ soberano no prescribe la regia, e/ siÍbdito !iene libertad para hacer o abstenerse, 
conforme juzque ser bueno", afirma Hobbes. Y más : en los casos en que la acción dei poder 
soberano atente contra, o deje de proteger la vida dei súbdito, éste no le debe más obediencia, 
tma vez que él mismo abdicó de sus derechos sólo para defender la propia vida. HOBBES. 
Leviathan. cap. XXI. En MONTEIRO, Joao Paulo et alii, op. cit. pp. 132-4. 
(18) RIBEIRO, Renato Janine. "Hobbes: o Medo e a Esperança" . En: WEFFORT, Frmcisco 
(org.). Os Clássicos da Politica. Sao Paulo, Editora Atica S.A., 1991. pp. 51-77. 
( 19) Esa perspectiva de una vida más conf01table, en gran parte, es oportmlizada por la 
"propiedad" . Hobbes concuerda con las clases burgt1esas de la época cuanto a la necesidad de 
poner fm a los "abusos", provenientes de los antiguos derechos feudales, que favorecían el 
acceso de las clases populares a la propiedad comtmal o privada. Pero, al mismo tiempo, 
establece el control de todas las tierras y bienes por el soberano. Eso porque el "individuo 
hobbesiano" no es el dei "individualismo burgués", no es en "homo oeconomicus": la riqueza 
es tm "medio" para alcanzar el "honor" y no tm fin en si mi~roo. Hobbes, como otros 
pensadores de los siglas XVII y XVIII pone mucha én.fasis en la psicologia. Para él , el hombre 
vive básican1ente de la imaginación: el estado de natnraleza es tma condición de guerra porque 
cada tmo se imagina (con razón o no) poderoso , perseguido, traicionado. 
·:: 
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directamente , con la pretensión de la burguesía de controlar, en cuanto clase social , el 
poder dei Estado . Es por eso que Hobbes va a ser "ignorado" en favor dei 
pensamiento de Locke, para quien la fmalidad dei poder público consiste en proteger 
la propiedad(20). 
La gran contribución de Hobbes, que permanece en la contemporaneidad de 
todos los tiempos posteriores, proviene de su comprensión de "ciencia", basada 
principalmente, en las ciencias matemáticas, cuyos teoremas de geometría, para tomar 
un ejemplo, no dependeu de la observación empírica para ser verdaderos. En su 
entendimiento, la dependencia a la experiencia trae la posibilidad del engano, lo que 
no ocurre con la deducción de propiedades desde las figuras geométricas ideales las 
cuales, por seren creaciones de la mente, son perf~ctas . De ahí discurre que, para él, 
sólo se puede conocer, adecuada y científicamente, lo que "el hombre mismo 
engendra". 
De la misma forma, esta ocurre, también, en la Ciencia Política: si existe el 
Estado es porque el hombre lo creó . El orden social se crea por una "decisión" de los 
individuas que se someten al poder dei "Leviathan" o a la voluntad general, conforme 
habla Rousseau poco después. El orden social sólo debe depender de una "libre" 
decisión humana, que hace de ese orden el principio dei Bien y del Mal y ya no es 
más un orden establecido por Dias o por la naturaleza . 
El análisis de Hobbes constituye, después de la obra de Maquiavelo , la 
primera gran reflexión moderna sobre la sociedad. Su punto de partida es el "poder" y 
sus fundamentos . No pane atención a la actividad económica o a características 
culturales y sociales. La idea de actor social y de relaciones sociales no tiene gran 
presencia en su teoria . 
En ese sentido, su reflexión no es de naturaleza sociológica y, sí, político-
filosófica con dos contribuciones importantes: primero, la idea de que el hombre es el 
artífice de su condición, de su destino; segundo, la fe de que el hombre puede 
conocer, tanto su presente condición miserable, cuanto los medias de alcanzar la paz y 
la prosperidad. Estas dos puntos continúan inspirando el pensamiento sobre el poder y 
las relaciones sociales . 
(20) Así, en Inglaterra, después de la Revolución Gloriosa ( 1688), el pensamiento bobbesiano no v a 
a tener campo de aplicación , como tampoco en ninguno otro pais, lugar que va a ser ocupado 
por Locke, consagrado como el mentor dei Liberalismo. 
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1.3- Locke 
Juntamente con Hobbes y Rousseau , John Locke (1 632-1 704) es uno de los 
principales r~presentantes dei ''jusnaturalismo" - la teoría de los derecbos naturales. 
Procedente de família de comerciantes burgueses, fonnado en filosofía , 
medicina y ciencias naturales , en Oxford - donde traba conocimiento con los escritos 
de Descartes, Gassendi, Boyle , Hobbes y otros - es el más importantes de todos los 
demás filósofos ingleses, el exponente máximo del "empirismo" - doctrina segun la 
cual todo el conocimiento deriva de la experiencia - que domina el pensamiento dei 
sigla XVIII . 
Locke es un pensador intensamente preocupado con las cuestiones políticas, 
sociales, educativas, religiosas y econômicas de su tiempo . En el "Ensayo sobre el 
Entendimiento Humano" (1690), su obra más importante desarrolla una teoría del 
conocimiento en la que se propone examinar la naturaleza y los límites del 
entendimiento humano como prefacio indispensable a toda especulación y 
demostración racional . 
En el segundo de los "Dos Tratados sobre e! Gobierno" (1689), presenta "a 
posteriori" la justificación moral, política e ideológica para la Revolución Gloriosa y 
la monarquía parlamentaria inglesa. Esta obra se ha convertido en la base político-
ideológica para las doctrinas dei "liberalismo democrático", en la época moderna, y 
se constituye en el punto de partida para muchas de las doctrinas políticas 
desarrolladas durante los siglas XVIII y XIX, especialmente en Inglaterra y Estados 
Unidos. 
Las tendencias políticas liberales y tolerantes de Locke, bien como su 
formación en la ciencia natural experimental, son determinantes, en gran parte, del 
contenido y sentido de sus reflexiones . Su teoria dei Estado es un marco 
importantísimo en la histeria dei pensamiento político universal que, a nível de 
concreción histórica, influye, definitivamente, sobre las "revoluciones liberales" de la 
época modema(21) tomándose él , en el representante típico de la "ideología 
libera/"(22), cuyo pensamiento constituye, junto a Maquiavelo , Hobbes , 
(2 1) MELLO, Leonel Itaussu Almeida. "John Locke e o Individualismo Liberal". En WEFFORT, 
Francisco. Os Clássicos da Politica. Sao Paulo, Editora Atica S. A., 199 1. pp. 79-11 O. 
(22) Segím MARiAS, Julián. Historia de la Filosofia. Madrid, Editorial Revista de Occidente, 
S.A., 197 1.p.247. 
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Montesquieu y Rousseau, el andamiaje de la construcción de un orden político, 
donde el "Estado-Nación" es la realización más completa(23). 
La teoria política de Locke presenta similitud con la de Hobbes: ambos parten 
dei "estado ~e naturaleza" que, por la mediación de un "contrato social", realiza el 
tránsito hacia el "estado civil" . La gran diferencia está en la forma como el primero 
concibe específicamente, cada uno de los términos dei trinomio "estado de 
naturaleza"-"contrato social"-"estado civil" . 
En oposición a la doctrina aristotélica - sociedad anterior al individuo -, Locke 
afirma ser la existencia dei individuo anterior al surgimiento de la sociedad y dei 
Estado: en los comienzos los hombres viven en "estado de naturaleza", un estadia 
pre-social y pre-político, caracterizado por la más perfecta "libertad" e "igualdad" . 
Ese "estado de naturaleza" es una situación real e históricamente determinada por el 
cual pasan, aunque en épocas diversas, la mayoría de los pueblos de la humanidad, y, 
en la cual, todavía se encuentran - en estas tiempos de los comienzos de la 
modernidad- algunos grupos humanos como los indígenas americanos. 
Pera, a diferencia de la guerra generalizada de Hobbes, el estado de 
naturaleza de Locke presenta una "moral natural" que impone límites a la conciencia 
humana. Es un estado de relativa paz, concordia y armonía, donde los hc:>mbres, ya 
dotados de "Razón" , disfrutan de la "propiedad" - que designa, simultáneamente, la 
vida, la libertad y los bienes - como "derechos naturales" . 
AI contrario de Hobbes, para quien la propiedad inexiste en el "estado de 
naturaleza" y es creada con la institución de la sociedad civil y el Estado, lo cual 
tiene el poder de suprimiria, en Locke la propiedad ya existe, es una institución 
anterior a la sociedad y un derecho natural que no puede ser violado por el Estado. El 
derecho natural a la propiedad - y no una convención, un artificio - justifícase por el 
trabajo individual. 
Los conceptos de individuo, trabajo y propiedad son indisociables en esta 
teoría. El individuo, desde el "estado de naturaleza" , es propietario de lo que 
consigue con su sudor, con el arte de sus manos , con la fuerza de su trabajo . La 
"desigualdad social" , entre propietarios y no-propietarios, es producto de una 
convención establecida a partir de la invención dei dinero , lo cual permite el trueque 
libre de equivalentes: horas de trabajo por dinero . 
Pera, la relativa tranquilidad dei estado de naturaleza no impide la existencia 
de "conjlictos", tanto internos como externos a la sociedad, que ponen en "riesgo a la 
(23) Ver, en la lntroducción, WEFFORT, Francisco. Os Clássicos da ... , op. cit., pp. 7-1 0. 
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propiedad". La necesidad de prevención y superacton de esos peligrosos 
inconvenientes, lleva a los hombres a unirse y establecerse, libremente, entre sí, por 
e! "contrato social" . 
A diferencia dei pacto de "sumisión" hobbesiano con e! necesario 
despojamiento de la libertad de los súbditos, Locke propone un "pacto de 
consentimiento" entre los individuas propietarios que concuerdan libremente formar la 
"sociedad civil o política" - el autor no hace distinción entre una y la otra -, para 
definir e! poder público responsable por la realización dei derecho natural. El Estado, 
con sus funciones legislativa, judicial , policial y militar, bajo cualquier forma de 
gobierno, no posee otra finalidad que la "conservación de la propiedad". 
Así, su instauración, prernisa básica de la condición dei "estado civil" , tiene 
como fundamentos e! libre consentimiento de la comunidad en e! establecimiento de la 
sociedad civil o política; el libre consentimiento de la comunidad para la formación 
dei gobierno, vinculando ai "principio de la mayoría" , según e! cual prevalece la 
decisión mayoritaria y, simultáneamente, son respetados los derechos de la minoria; la 
protección dei derecho de propiedad por e! gobierno; e! contrai dei ejecutivo por e! 
legislativo y el control dei gobierno por la sociedad. 
En esta teoria política, el "Pueblo" es constituido por ciudadanos propietarios, 
libres, investidos de "igualdad civil", con derecho a participación en el poder político . 
La violación deliberada y sistemática de la propiedad - vida, libertad y bienes -
y e! uso continuado de la fuerza sin amparo legal , por parte de! Estado, constituyen el 
estado de guerra dei gobierno en contra de la sociedad y la rebelión de los 
gobernantes en contra de los gobemados. Esta situación confiere al pueblo el legítimo 
"derecho de resistencia"(24) a la opresión y a la tiranía, y le impone el deber de, a 
través de la "insurrección sagrada", constituir gobiemos que materialicen e! Estado 
como un poder al servicio de las libertades individuales. 
A este principio, Locke lo toma desde la "Teoria de la Resistencia" , elaborada 
por Santo Tomás de Aquino que reconoce límites a la autoridad dei Estado . Al 
contrario de la teoria de! derecho divino de los reyes, defendida en la época, según la 
cual el rey sólo debe prestar cuentas a Dios, Santo Tomás, en la "Summa 
Theológica" afirma que el rey es "vice gerens multitudinis" , vicario , representante de 
(24) El origen de la doctrina del derecho de resistencia remite a las guerras de religión, cuando los 
escritores politicos calvinistas, conclamaban al pueblo para resistir a los actos ilegales de los 
príncipes católicos. Sn rescate y valorización por Locke, fne la levedura de las revoluciones 
liberales europeas y an1ericanas. 
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la colectividad o dei pueblo y justifica el derecho de resistencia ai gobiemo tiránico , 
su disposición y hasta la muerte dei mismo tirano usurpador(25). 
Ahora bien, el pensamiento político de Locke, como también el de 
Maquiavelo y el de Hobbes reconoce en el Estado el principio soberano y unificador 
de la existehcia social y la instancia por la cual pueden ser reducidos o también 
eliminados, los conflictos que oponen los indivíduos o grupos, entre si. 
Ese Estado, desde que "sea conocido como debe ser conocido" , según el 
enunciado hegeliano, y que su poder sea correctamente ejercido, es entendido como el 
espacio institucional legítimo que puede asegurar la paz civil y reglamentar de la 
mejor forma posible la paz entre los reinos. 
No obstante, el dinamismo propio dei movnruento de complejización de las 
sociedades nacionales producen transformaciones en su materialidad institucional y en 
las mentalidades, llevando poco a poco a que las sociedades como tales -
independientiemente de sus instituciones religiosas y de sus estructuras jurídico-
políticas - , sean tomadas como objeto de reflexión, como el nuevo "fenómeno" para 
ser investigado. 
Así, a partir dei siglo XVTTI, esa presencia de la sociedad bajo sus aspectos 
históricos, económicos, morales o culturales, se incorpora a la investigación de la 
Ciencia Política de tal manera que, en el siglo XIX, las relaciones Estado-Sociedad 
van a constituir el tema principal dei pensamiento político. 
(25) El pensamiento politico de Jolm Locke encuentra amplia receptividad en la intelectualidad 
europea y tómase el instnunento por excelencia en las luchas contra las tiranias religiosas y 
politicas. Las dos declardciones de los derechos dei hombre - la norteamericana, en 1787, y la 
francesa, en 1789 - buscarán inspiración directamente en su obra. Según Mello, con la 
Revolución Francesa, las ideas "inglesas", principalmente las de Locke transfórmanse en las 
ideas revolucionarias "francesas" y como tal , son di.ftmdidas para todo el Occidente. MELLO, 
Leonel Itaussu Almeida. "John Locke ... ", op. cit. p. 89. Mora afinna que Voltaire estirnó que 
Locke era en la filosofia politica y en la filosofia epistemológica tm genio que podia 
compararse con Newton en la fllosofia natural (fisica); y que Montesq1úeu utilizó la doctrina 
polit.ica de Locke en su teoria de la monarquia constitucional. En MORA, José Ferrater. 
Diccionario de .. . , op. cit. p. 809. 
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2. LA RAZON PEDAGOGICA 
Como ya ha sido referido anteriormente, la gran novedad del tiempo moderno 
es que las ideas no tienen que revestirse de otra apariencia, porque importao 
justamente por ser ideas que se muestran como un "sistema teórico" donde la "Razón" 
es e! lenguaje integrador, emparentando las distintas visiones desde las varias 
perspectivas del conocimiento. 
En e! nuevo idioma que se gesta a lo largo de los setecientos y los ochocientos, 
sólo la "Razón" establece una correspondencia entre la acción humana y el orden del 
mundo: es ella la que anima la ciencia y sus aplicaciones; la que dispone la adaptación 
de la vida social a las necesidades individuales o colectivas; la que reemplaza la 
arbitrariedad y la violencia por el estado de derecho y por el mercado. 
El nuevo idearia predica que la humanidad, al obrar según las "leyes" de la 
"Razón" , avanza hacia la abundancia, la libertad y la felicidad. Para ALATN 
TOURAINE(26), esa idea occidental de modernidad se confunde "con una 
concepción puramente endógena de la modernización" . Ésta no es el producto de un 
déspota ilustrado, de una revolución popular o de la voluntad de un grupo dirigente, 
sino la obra de la "Razón" rnisma y, por lo tanto , sobre todo de la ciencia, la 
tecnología y la educación, en función de la cual las medidas sociales de 
modernización deben tener como única finalidad el de despejar el camino de la 
"Razón" . 
Según el mismo autor, "esa idea de sociedad moderna ni siquiera corresponde 
a la experiencia histórica real de los países europeos" , una vez que, en los mismos, 
"los movimientos religiosos y la gloria de! rey, la defensa de la familia y el espín'tu de 
conquista, la especulación financiera y la crítica social" desempenao un protagonismo 
tan importante cuanto los progresos técnicos y la difusión dei conocimiento; pera, así 
mismo, es la idea que constituye "un modelo de modernización, una ideologia cuyos 
efectos teóricos han sido considerables". 
Esa afirmación parte de la coincidencia con CHAUI(27) ai respecto de la 
comprensión de lo que es "ideologia": un cuerpo sistemático de representaciones y de 
normas que "ensefían" a conocer y accionar; que busca la coincidencia al anular la 
(26) TOURAfNE, Alain. Critica de la Modernidad. Buenos Aires, Fondo de Cultura Económica, 
1994. pp. 19-20. 








diferencia entre el pensar, el decir y el ser y engendrar una lógica única para el 
pensamiento, el lenguaje y la realidad. De, ahí, la afirmación de TOURAJNE de que 
"e/ Occidente vivió y concibió la modemidad como una revolución", donde la 
"Razón" hace una "tabla rasa de las creencias y formas de organización sociales y 
políticas que no descansen en una demostración de tipo científico". 
I 
Según ese pensador, no es idealismo u optimismo la motivación de los 
pensadores modernos, sino una nueva ciencia, un "método" y, "aliada con este 
método y esta ciencia, una nueva ciencia política". 
La búsqueda de un modelo "natural" de conocimiento científico de la sociedad 
y de la personalidad fueron constantemente sostenidos que "al hacer tabla rasa dei 
pasado los seres humanos quedan liberados de las desigualdades transmitidas, de los 
miedos irracionales y de la ignorancia". 
La metáfora de la "tabla rasa", presente en el moderno pensamiento 
pedagógico, proviene de la concepción sensualista del conocimiento, inspirada por la 
"nueva ciencia" y los "nuevos métodos de investigación", tal como son propuestos en 
e! pensamiento y en la obra de Galileo y de Bacon. Tanto en Comenio como en 
Locke se designa a la mente humana como un donde se puede imprimir infmitos 
conocimientos o reflejarse todas las cosas. 
En realidad, la "Teoria de la Tábula Rasa" dei conocimiento, critica y 
contraría a la doctrina "platónica" de las ideas innatas, - retomada por el 
"racionalismo cartesiano" - según la cual determinadas ideas, principias y nociones 
son inherentes al conocimiento humano y existen independientes de la experiencia. 
Tanto para Comenio cuanto para Locke, las "ideas" - todo lo que se piensa o 
percibe, todo lo que es contenido en la conciencia, las representaciones, las vivencias 
- "no son innatas": el alma es como una tabla lisa en la que nada hay escrito y todo el 
conocimiento está fundado en la "experiencia" desde donde deriva, 
fundamentalmente, el propio conocimiento. 
Esta teoría dei conocimiento reafirma los ánimos epocales y promueve la 
refundación simbólica de la biografía humana, ejerciendo gran influencia en las ideas 
pedagógicas de los siglas posteriores. 
131 
2.1. Comenio 
En su, dramática vida de persecuciones religiosas, el sacerdote y gran maestro, 
autor de la "Didáctica magna" , Juan Amós Comenio (1592-1670)(28) anhela por un 
estado de "paz" y "libertad", donde sea pennitido a cada uno adorar a Di os, según su 
propio sentimiento y su propia convicción. Dotado de espíritu místico, pane la vida 
celeste como objetivo esencial de la actividad humana, respecto de la cual la vida 
terrena no es más que un medi o de "preparación" . 
Pera, ese sentimiento rnistico no se traduce en desprecio o indiferencia frente a 
la vida terrena; sino más bien, por el contrario, es el "impulso" para actuar, para que 
en la vida actual se realicen esas condiciones morales de ''fraternidad" y de paz que 
son las más adecuadas para hacer de ella una etapa preparatoria para Ia vida celeste. Y 
justamente, preparar las vías dei "Sefior" y el advenimiento de su reino sobre la tierra, 
es la misión de la "nueva educación" . 
Pera, a diferencia de la concepcwn "platónico-agustiniana" de la 
"espontaneidad" del desarrollo e$piritual y, más particularmente, de la idea del 
"hombre-microcosmos"(29), Ia "educación" dei hombre de Comenio no es un mirar 
dentro de sí , es decir, la educación no se funda tanto , como aquélla, en la 
concentración del alma en sí misma. AI contrario, es necesario abrir y purificar el 
"ojo del alma" para que pueda mirar fuera de sí, y fijarse en la inmensa variedad de 
(28) Como sacerdote protestllllte de la "Unión de los Hermanos Moravos", Comenio es perseguido, 
en media a las convulsiones de la Guerra de los Treinta Anos, siendo obligado a refugiarse en 
Polonia, donde dedica algunos aiíos a la ensefianza y a la compilación de sus grlllldes obras 
pedagógicas (como Ia "Didactica magna" , publicada en checo en 1630 y en latín en 1640). La 
difusión, en toda Europa, de su sabiduria didáctica y pedagógica lo llevan a Inglaterra y 
Suecia, como invitado a refonnar las escuelas de esas naciones. Cuando vuelve a Polonia 
(1648), nuevamente se ve en media a persecuciones religiosas y refi.tgiase en HWlgria, donde 
ftmda y dirige una "Schola Pansophica" (1 65 1) y publica -"El Mundo Ilustrado" (1658). De 
regreso en Polonia asiste a la dispersión de su comunidad a causa de las persecuciones 
religiosas. Se refugia , entonces, en Amsterdam, Holanda, donde muere. Conforme 
LAMANNA, E. Pao1o . Histeria de la Filosofia III. De Descartes a Kant. Buenos Aires, 
Librería Hachette S. A., 1964. pp. 43-55. 
(29) En la opinión de Lamanna , en Comenio se da "una especie de eco de la exaltación que e! 
Renacimiento hace de la naturaleza humana" representando al hombre como W1 
"microcosmos" o compendio del wriverso. El hombre, como imagen de Dios posee por 
"naturaleza", algo semejante a lo que entre los atributos divinos es la "omnisciencia"; y ésta 
es, precisamente, su "potencia infinita e ilimitada" de conocer las cosas , si sed de saber que, 
por más que se extienda y se desarrolle, no encuentra satisfación en toda la realidad dei 
tmiverso, y se dirige cada vez más aliá, revelando, con ello, su orientación a lo suprasensible y 
a lo eterno. Idem. 
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las cosas que "están" en el mundo, de modo que el alma tienda a adaptarse a la 
infinitud del universo que se extiende ante ella. 
Para el gran maestro , la naturaleza da al hombre la "semi/la" dei saber, pera 
no e! saber; la "aptitud" para conocer todo , pera no el conocimiento de todo. Es tarea 
de la educac'ión provocar e! "desarrollo" espontáneo de estas gérmenes . Esta sólo es 
posible a través de la "autoeducación" , donde las escuelas se constituyen en "talleres 
de hombres" y el modo de conocer ocurre a través de la "experiencia sensible" , idea 
que alimenta sus consideraciones sobre el alma como "tabula rasa" . 
Ese concepto de "hombre-microcosmos" es esencialmente "naturalista" pues 
nada existe en la naturaleza que pueda ser considerado extraií.o o indiferente ai 
hombre, nada que el hombre no "deba" conocer para ser verdaderamente hombre; la 
estructura y las "leyes" dei ser humano son las mismas que la estructura y las leyes de 
la naturaleza, de las que el alma humana es como su reflejo y, por consiguiente, la 
formación del alma humana - o sea, el proceso educativo - no difiere del proceso de 
las demás formaciones naturales . 
De esa concepción derivan los dos grandes princ1p10s fundamentales del 
pensamiento pedagógico de Comenio: primero, la idea de la "universalidad" de la 
instrucción, tanto por su contenido, como por los sujetos a que está dirigida, pues "se 
debe ensefíar todo a todos" ; segundo, que "e! arte educativo debe imitar a la 
naturaleza" . 
El primer principio insiste en la necesidad dei acceso de "todos" al aprendizaje 
del ''fundamento, de la razón y de! fin de todas las cosas"(30) , a través de un 
"organismo de conocimientos" que, por un lado refleje la "unidad armónica dei 
universo" , y dei otro, "forme y alimente ese organismo espiritual que es el alma 
humana" y que, precisamente como "microcosmos" , se desarrolla en su totalidad de 
"grado en grado" . En vista de esc, la instrucción debe ser una "instrucción realista" , 
es decir, extenderse al conocimiento de todas las cosas de la naturaleza - tal como 
suministra la "nueva ciencia" - sin exclusión de ningún orden. 
(30) Citación de Comenio en LAMANNA, E. Paolo. H isto ria de la Filosofia III , op. cit. , p. 48. Y, 
así como es lllliversal por su contenido, la instmcción debe ser mliversal también por los 
sujetos a los que está destinada. Todos los indivíduos, indistintamente, tienen necesidad de 
ella, ya que todos deben ser hombres, y ser hombres significa tener la capacidad de proponerse 
y realizar tres objetivos : la etema felicidad en Dios (religión); el domínio de sí rnism os y de 
todas las cosas (virtud); el conocirniento de todas las cosas (saber). Y el saber es condición y 
supuesto de la virtud, dei rnismo modo que ésta es condición y supuesto de la religiosidad. El 
saber es objeto específico de la escuela y sólo mediante el saber ésta contribuye a la realización 
de los fmes específicamente humanos. Por lo tanto, la escuela debe estar abierta a todos. 
133 
A su vez, el segundo principio introduce, en el campo de la pedagogía, los 
mismos métodos que Francis Bacon (156 1-1626)(31) y propone para el 
descubrimiento de las verdades científicas: las leyes de la "observación experimental" 
y de la "inducción científica"(32). 
I 
Así, para Comenio, el alma de la educación debe estar constituída por el 
"nuevo espíritu científico" , el espírito baconiano . En éste, la naturaleza se descubre, 
ante la mente, sólo a través de un proceso de "investigación", en el que "naturaleza" 
y "mente" colaboren en forma tan armoniosa que les permita ''fundirse" como en una 
única actividad, en la que no puedan distinguirse ya el sujeto que investiga del objeto 
investigado; es como el revelarse de la naturaleza, por sí rnisma, a través de la propia 
experiencia humana . 
Pera, a la naturaleza se la domina sólo obedeciéndola, sólo interrogándola 
como ella misma quiere ser interrogada. Cuando así ocurre, responde libremente a la 
curiosidad, obedece dócilmente, precisamente porque sólo entonces la mente humana, 
desprovista de toda impureza y de todo artificio, reconstituída en la genuidad de su 
naturaleza, forma como una sola cosa con la realidad universal. 
De esa manera , para Comenio, fijadas las "leyes" que sigue la naturaleza en 
su actividad creadora, y descubiertos los procedimientos elementales, a través de los 
cuales revela al hombre el secreto de sus operaciones, el educador se posesiona de 
ellas para ''forjar" las almas en esas ''fábricas de hombres" que son las "escuelas". 
En su punto de vista, la unidad y la simplicidad de este método "natural" torna 
posible una rapidez tal de aprendizaje y por consiguiente, una difusión tan general de 
la instrucción, que toda la sociedad puede reformarse , toda la humanidad puede dar 
pasos gigantescos en el camino dei "progreso". Este entusiasmo triunfante deriva del 
ideal "pansójico", perseguido ya por Bacon y Campanella , que Comenio hace 
propio(33). 
(31) La obra principal dei inglés Bacon es el "Novum Organum" que presenta una lógica inductiva, 
opuesta a la lógica aristotélica, deductiva y silogistica, cargada de W1 sentido positivo y de 
comienzo triunfal de 1ma nueva ciencia. Ver en MARIAS, Julián. Historia de ... , op. cit. pp. 
240-2. 
(32) La teoria de la inducción baconiéllla establece que de una serie de "hechos individuales", 
agmpados de modo sistemático y conveniente, se obtienen por abstracción, después de seguir 
W1 proceso experimental y lógico riguroso, los conceptos generales de las cosas y las leyes de 
la nat1mtleza . Idem. 
(33) Por ideal "pansófico" se entiende el ideal de la ciencia para todos y de la ciencia que se 
extiende a todo; la "racionalidad" dei proced.i.miento de la acción educativa, mancornuna por 
un lado a todas las disciplinas, formando con ellas corno ramas diversas de un mil.mo árbol; y, 
por otra parte, aproxima y unjfica las "conciencias" y, a través de la corntmión de la lengua 
empleada en la ensefianza, permite alimentar esperan7..as en la instauración de tma "tmidad" de 
sentimicntos, de creencias y de "ordenamientos" juridicos y politicos. 
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La "ley" educativa de mayor importancia que Comenio deriva de su principio 
general de la conforrnidad con la naturaleza, es la de "graduación". Ésta significa dos 
cosas distintas: primero, que la acción educativa en sus diversas fases, debe seguir el 
desarrollo dei nifio teniendo en cuenta las "potencialidades" o los "intereses" 
característicos de cada edad y el "orden" sucesivo en que se presentan; segundo, que 
cada etapa de la acción educativa debe encontrar en las adquisiciones precedentes, la 
base y el ensamble necesarios y constituir, a su vez, introducción y preparación para 
los "estadios" que deben seguir. 
De esa ley de "graduación" se derivan sus concepciones pedagógicas más 
importantes: la organización de la escuela en sus diferentes "grados"(34); el criterio 
dei "procedimiento cíclico" en la deterrninación de los programas de los distintos 
grados de la escuela(35); las facultades fundamentales de los métodos de ensefianza 
tanto de las lenguas como de las ciencias(36). 
Sus directivas metodológicas se unen con lo que él llama: "proceso dei 
desarrollo de/ alma" , de los "sentidos" - a través de la imaginación y la memoria -, al 
"intelecto" y al '')ui cio" , y de éste - y sobre la base de éste - a la "voluntad" como 
centro de la personalidad. Si semejante proceso, e! del desarrollo dei alma, converge 
hacia la formación de la personalidad, a ésta debe dirigirse la educación desde los 
(34) En corrcspondencia con las cuatro edades del perlodo de formación del hombre (infancia, 
puberdad, adolescencia y juventud), Comenio distingue cuatro grados de escuelas: primero, la 
"escuela materna" (o dei "regazo materno"), que puede existir en todas las casas, por obra de 
las madres; segundo, la "escue/a de lengua nacional" (o "vem ácula") , que es la escuela 
primaria o popular, en la que deben participar todos los niiios de 6 a 12 anos de edad - en cada 
cmmma, barrio o villa - donde debe aprenderse, en lengua nacional, todo lo que es necesario 
para la vida; tercero, la "escuela de latfn" (o ginmasio) a la que deben poder concunir los 
jóvenes de 12 a 18 anos que qtúeren y pueden dedicarse a los estuilios clásicos, y de la que 
debe haber una en cada ciudad; cuarto, la "Academia" (o Escuela Universitaria), para los 
jóvenes de 18 a 24 anos, 1ma en cada Estado o en cada gran província. 
(35) Comenio propone que en los diferentes grados de escuelas se enseflen las rrúsmas cosas en 
modo diverso . Cada grado debe injertarse en el precedente, en el sentido de que debe ampliar y 
profunclizar aquellas nociones que, en cualquier orden de lo cognoscible, se hayan impaxtido ya 
en el grado inferior. Es el rni~mo "ciclo" de conocirnientos que, cerrado en el grado que 
antecede, se reabre ampliándose en el grado que lc sigue. Así, la ensefianza cíclica presupone 
que las funciones del espfritu se ejerzan conjuntamente en cada tmo de los grados, aun cuando 
lo hagan, de grado en grado , con desarrollo diferenciado. 
(36) Para Comenio , la naturaleza man.i.fiesta sus facultades, también en el hombre, tma después de 
la otra, y por consiguiente, el desarrollo de m:ta debe esperarse a cont.i.nuación dei desarrollo de 
la otra. Las cuatro facu.ltades nmdamentales son: primem, los sentidos; segundo, la 
imaginación, la memoria y la actividad técxúca; tercero, el entendimiento y el juicio; y, 
finalmente, la vohmtad como iniciativa personal y fuena clirectriz y arrnonizadora de todas las 
facultades del alma. Cada uno de los cuatro grados de escuelas debe atender, sucesivamente, ai 
desarrollo de cada una de estas cuatro fa cultades fundamentales. Y pretender formar, por 





primeros pasos. No obstante, aun cuando el nifio no puede ejercitar otra facultad que 
la de los sentidos, aun cuando no puede más que ver, debe habituárselo a ver con los 
"propios ojos" y no con "ojos ajenos". 
De ese modo, todo "conocimiento" debe comenzar por los "sentidos". Las 
cosas se "ünprimen" primeramente e inmediatamente en los "sentidos" , y después, 
gracias a los sentidos, en el "intelecto" . Por eso la ensefianza debe comenzar siempre 
con una "observación real" de las cosas mismas(38). 
Este método intuitivo va a ser introducido por la Reforma en la ensefianza 
elemental , juntamente con la gran valorización de las ciencias de la naturaleza. 
2.2. Locke 
J ohn Locke ( 1632-1704) ocupa, en el sitio de Ia pegagogía, un lugar con Ia 
misma notoriedad que ocupa en los sitias de la filosofía y de la ciencia política. 
Sus obras pedagógicas ejercen enorme influencia y alcanzan extraordinaria 
difusión en Inglaterra y en el continente europeo de los siglas XVII y XVIII . Son 
obras(38) inspiradas con ese mismo convencimiento en Ia soberania de Ia "Razón" , 
(37) Comenio desarrolla con gran amplitud el "carácter intuitivo" de la instrucción . De alú, el 
énfasis en la necesidad de utilización de ejemplares o disefi.os preparados especialmente para la 
ensefi.anza, cuando faltan algunas veces las cosas reales. Él es el autor de! primer ejemplo de 
libro ilustrado para nii'íos ("E/ Mundo de las Cosas Sensibles Ilustrado" - 1658) . Sin embargo, 
ese carácter "intuitivo" de la enseiían.za no implica que sean los sentidos, exclusivamente, los 
que están empenados en ella, aun en sus formas primarias. Los sentidos nunca pueden, por si 
rnismos, dar lugar a un aprendizaj e ''firme" , sino que deben actuar, conjuntamente, con el 
intelecto. De la misma manera, nada debe ser aprendido de memoria sin antes haber sido, 
primeramente, "entendido"; antes se fonna la inteligencia de las cosas, luego la memoria. Por 
eso no deben aprcndcrse mmca separadamente los vocablos y las cosas, de la rnisma forma que 
la enseílanza de la lengua materna debe preceder a la dei laún, lo que exige que la instmcción 
elemental sea impartida a todos en lengua materna. 
(38) Sus obras "Guía de/ Intelecto" (1697), una especie de apéndice al "Ensayo sobre e/ 
Entendimiento Humano" ( 1690), y, más especialmente, "Pensamientos sobre la Educación" 
( 1693) no constituyen una obra orgá.n.ica de ciencia pedagógica, sino una serie de con.sej os 
prácticos, extraidos de la correspondencia mantenida con tm noble inglés para la educación de 
!.11S hijos. Con.sejos dictados por el más puro buen sentido, y con referencia explicita a las 
condiciones sociales de! a.lumno a quien está.n destinados: 1m "cabal/era". Conforme 
LAMANNA, E. Paolo. Historia de la Filosofia III , op. cit. p. 197. 
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característica del "cartesianismo" y también como ocurre en Comenio, en ese sentido 
vivo de la realidad que la "dirección baconiana" y "empirista" suscita en esa época. 
Y, tal como éste, el "empirismo" lockiano también está fundado en el concepto 
de que el espíritu es una "tábula rasa", semejante a una hoja de papel blanco en la 
que sólo la experiencia imprime sus caracteres. Pero, éste concepto, en él , huye de un 
entendirniento, más restringido y rígido , de la absoluta pasividad dei espíritu. 
Eso está presente, principalmente, en su obra filosófica , donde, en su "teoría 
del conocimiento", muestra que las "ideas de la rejlexión" son e! resultado de 
operaciones cumplidas por e! intelecto; que éstas son e! supuesto de la experiencia 
generadora de esas ideas; y que la experiencia rnisma ya implica y presupone la 
actividad del sujeto, el ejercicio de poderes originarios que constituyen el intelecto . 
De esa manera, el entendirniento lockiano de que el alma, independientemente 
de la experiencia, sea "tabula rasa" , significa tan só lo que el intelecto, anteriormente 
a la experiencia, no posee ninguna "representación" o "idea" , ningun objeto 
"pensado" o "pensable"(39) ; y que, las rnismas operaciones intelectuales, es preciso 
que sean "percibidas" por el sujeto, y por lo tanto "experimentadas" , para que él 
tenga idea de ellas. 
En ese sentido, el concepto de "tabula rasa" significa que todos los hombres 
nacen igualmente ignorantes de toda cosa. La "Razón" es sólo un germen cuyo 
desarrollo tiene lugar, únicamente, a través de la "experiencia". 
Así, cada hombre es lo que "deviene" , a través de la "experiencia". Y es lo 
que él rnismo se hace, con el uso continuo de su inteligencia. La experiencia y la 
(39) Para Locke, las ideas tienen su origen en la experiencia interior- del "yo" - o exterior- de las 
"cosas" -, pero de la rcalidad sólo se conocc las "ideas" que se produce, no la realidad misma . 
Las ideas, procedentes de la experiencia , pueden ser de dos dases : percepción extcma 
mediante los sentidos, o "sensación", y percepción intema de estados psiqillcos, o "rejlexión" 
que, por su vez, opera siempre en lo aportado por la sensación y exige una atención. Por otro 
lado, las ideas no son iguales: las "ideas simples" , producidas por la experiencia, mediante un 
"a c to pasivo" del espiritu, procedeu directamente de un solo sentido o de varios a la vez, o 
bien de la reflexión, o de la sensación y la reflexión juntas; las "ideas complejas" resultan de la 
"actividad de la mente" , que combina o "asocia" a las ideas simples. Pueden ser: "modos" 
(ideas complejas, no consistentes por si mismas, y correspondientes a las propiedades o 
accidentes de tma substaucia), "ideas sustanciales" (ideas complcjas consistentes por si 
mismas), "ideas de relación" (combinacioncs representativas de ideas distintas tmidas). Todas 
estas "ideas complejas" resultan de Wl "acto activo asociativo" de la mente. Esta idea de 
"asociación" de las idcas es ftmdamental eu la psicologia inglesa. No obstante, todas estas 
ideas, incluso la de 11Substancia 11 y la misma 11 idea de Di os", procedeu, en última instancia, de 
la 11 experiencia", mediante sucesivas abstracciones, generalizaciones y asociaciones. Confo nnc 
MORA, José Ferrater. Diccionario de ... , op. cit. , pp. 246-8. 
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formación de la personalidad requieren un esfuerzo personal , atención, ingenio. La 
"conducta" del hombre se conforma con su "conocer", la voluntad obedece a la 
inteligencia, y el conocimjento de la verdad, el desarrollo de la inteligencia, depende, 
y es obra, exclusivamente, de cada uno. 
Y, justamente ahi, reposa el "objetivo de la educación": es decir, en el 
robustecimiento del "intelecto como guía de la voluntad" y "luz racional de la 
conducta"; en el desarrollo de las facultades y de la actividad del espíritu; en la 
variedad y libertad del pensamjento, necesaria para dar razón del empleo que se hace 
de la vida. Precisamente éste, y no la adquisición de una o más ciencias, la 
adquisición de un vasto y variado material de conocimjentos, cuyos saberes ocupan en 
lugar secundaria en la acción educativa. 
Al liberalismo político y religioso de LOCKE corresponde, en el campo 
educativo, el "liberalismo pedagógico": la formación de un carácter "libre" - porque 
ilumjuado y guiado por un recto juicio - , alcanzado mediante el "Libre" ejercicio de 
las facultades y de las aptitudes del individuo, es la ''función de! educador". 
La "libertad" dei espíritu es, así, fm y media, al mismo tiempo, de la 
educación. Y espíritu libre es el que encuentra en sí mjsmo, en la propia inteligencia, 
la norma y la medida de toda su actividad(40). Ese entendimiento sigue el canon 
"cartesiano" , según el cual el espíritu libre es aquél que somete a un examen 
prelimjuar cualquier afirmación, y la acepta como verdadera, no por imposición de 
autoridad extraiía, o por prejuicio o por pasión, sino porque su propia inteligencia 
demuestra que es verdadera. 
A eso, LOCKE acrecienta una máxima: "e/ espíritu conquista su libertad só/o 
haciendo uso de la misma libertad". Así, el "respeto" de la libertad dei educando, y, 
aun más, e1 "ejercicio" de la libertad natural en el rúiío , como instrumento de la 
formación de su libertad racional, son cánones fundamentales de la pedagogia 
lockiana. Pera, el teórico inglês osa a lo grande: analiza el alma dei rúiío, y destaca 
en ella ciertas "tendencias congénitas" que se constituyen en las bases de los 
"derechos naturales" - derecho a la "libertad" y a la "propiedad" - , los mismos sobre 
los cuales funda el andamiaje de su liberalismo social y político. 
(40) En este "ideal de libertad" , entendida como posesión que tiene el individuo de ,sf mismo, a 
través de la soberania de la inteligencia como guia del querer, se encaja la posición de Locke 
en relación a la "educación fis ica". Todos los preceptos que da sobre el particular tienden al 
"endurecimiento" del cuerpo, a wut severa disciplina a la que el organismo debe someterse para 
robustecerse y constituirse, asi, en instrwnento válido y pronto para la actuación de la libertad 
del espfritu, para la ejecución de los flnes de una voluntad enérgica e ilwninada. LOCK.E, 
Jolm. Pensamientos sobre la Educación. Madrid, Ediciones Aka1 S. A. , 1986. pp. 2-30 . 
. · . 
. <: .... ; 
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Frente a eso, no se puede perder de vista que la cuestión de fondo, en el 
escenario epocal, es la liberación de todo pensamiento dualista y la imposición de una 
"visión naturalista de/ hombre". 
La cual difiere de una visión exclusivamente materialista , una vez que en, esa 
época, conforme ERNST CASSIRER(4 l ), "la palabra naturaleza no designa só/o e! 
domínio de la existencia 'fisica ', la realidad (material) en la que habría que 
distinguir la 'intelectual' o la 'espiritual'. El término no se refiere al ser de las cosas, 
sino al origen y a la fundación de las verdades. Pertenecen a la 'naturaleza ', sin 
perjuicio de su contenido, todas las verdades susceptibles de una fundamentación 
puramente inmanente, que no exigen ninguna revelación trascendente, que son por sí 
mismas ciertas y evidentes. Ésas son las verdades que se buscan no só/o en el mundo 
fisico sino también en el mundo intelectual y moral. Pues son esas verdades las que 
hacen de ese mundo un sólo 'mundo', un cosmos basado en sí mismo, que posee en sí 
mismo su propio centro de gravedad". 
La idea de "Naturaleza" como la de "Razón" , es una referencia que tiene la 
función principal de unir el hombre y el mundo como lo hacía la idea de "Creación". 
Sólo que la primera, al contrario de la última, permite ai pensamiento y a la acción 
humana obrar sobre la naturaleza, al conocer y respetar sus leyes, sin recurrir a la 
"revelación" ni a las enseiíanzas de las I glesias. 
La función "ideológica" - como quiere TOURAINE - , "antirreligiosa" y 
"secularizada" de esta referencia a la naturaleza se trata de dar al "Bien" y al "Mal" 
un fundamento solamente social: la sociedad es fuente de "valores", el "Bien" es lo 
que es "útil" a la sociedad y el "Mal" es lo que "perjudica" su integración y su 
eficacia. La otrora "comunidad de fe" es substituída por el interés de la 
"colectividad" : la "sociedad" reemplaza a "Dios" como principio del juicio moral, y 
es mucho más que un objeto de estudio, un principio de explicación y de evaluación 
de la conducta humana. 
Pero esta imagen revolucionaria y liberadora de la modernidad no es 
suficiente; necesita ser complementada con la "imagen positiva" de un mundo regido 
por la "Razón". Una sociedad nueva y un hornbre nuevo necesitan reemplazar la 
moral religiosa por el conocimiento de las "leyes" de la naturaleza . 
Pero para que el hombre viva de acuerdo con la naturaleza no basta con apelar 
a su "Razón": primero, porque los razonamientos no se armonizan fácilme~te entre sí 
y conducen a una diversidad de opiniones y de leyes; segundo, porque no se puede 
imponer el "reinado de la razón" como se impone una verdad revelada. 




Es necesario entonces, mostrar que el sometimiento a un "orden natural" 
busca el "placer" y corresponde a las regias del "buen gusto", lo que remite a un 
"orden estético"- lo "Bello"- que coincida con un "orden moral"- el "Gusto"(42) . 
La obra pedagógica de LOCKE tiene esa preocupación: su primer fundamento 
es la preocupación por un "estilo de vida", con un conjunto estético y ético de 
preferencias distintivas que expresan la lógica específica de la clase burguesa de los 
seiscientos y setecientos, más específicamente, con el "buen gusto burgués". 
Eso se manifiesta en la perspectiva antropológica que presenta la obra de 
LOCKE "Pensamientos sobre la Educación" (1693) , donde no pierde de vista en el 
nifí.o de hoy, al hombre de maií.ana; no entiende al hombre en abstracto, sino como el 
hombre tal como es en una sociedad dada, en una clase social dada, en una época 
histórica situada: el "caballero" inglés de fmes del siglo XVII tiene que contar con 
sus personales y propias aptitudes morales e intelectuales para poder participar 
activamente en la clase dirigente, en la vida económica y política del propio país 
porque, en sí mismo, en la conciencia de los propios derechos , en la energía dei 
propio querer, encuentra los criterios y los medios para la propia acción. La autoridad 
dei Estado no le pide otra cosa que las condiciones que garanticen y tutelen la libre 
manifestación de su actividad, mientras que en las relaciones sociales se atienen, sobre 
todo, a la ley dei "honor". 
En ese sentido, se puede afirmar que pocos pensadores en la historia presentan 
una relación tan perfectamente orgánica con las inquietudes e intereses de una clase -
la burguesía ascendente - como Locke. Y es exactamente en este tipo de hombre, en 
el burgués de buenas maneras, que LOCKE ve el germen y la anticipación en el nifio 
a educar. Al nifio lo ve dominado por "disposiciones naturales" tales como la 
necesidad de "acción" y el amor por la "libertad", el "poder" y el "domínio" , de las 
cuales debe servirse el educador para cumplir su obra educativa. 
(42) Según Bourdieu, el gusto es la "propensión y aptitud para la apropiación material ylo 
simbólica de una elas e determinada de objetos o de prácticas, enclasadas y enclasantes"; es 
decir, es la fónnula generadora. del "estilo de vida". Cada dimensión del estilo de vida 
"simboliza con" los otros y los simboliza. Esto porque el gusto es el "operador práctico de la 
transmutación de las cosas en signos distintos y distintivos", lo que le pennite hacer penetrar a 
las diferencias en el "orden s imbólico de las distinciones significantes", lnmsformando wtas 
"prácticas objetivamente enclasadas, en prácticas enclasantes" ; es decir, la tranSmutación de 
tma manera arbitraria de vivir en la manera legítima de existir, que arroja a la arbitr<1riedad 
cual.quier otra manera de vi vir y posibilita legitimar - en este caso - la pretensión burguesa a la 
"distinción natural" como "absolutización de la diferencia"; lo que lleva a afmnar la posición 
ocupada en el espacio social como categoria que hay que tener o distancia que se debe 
mantener. BOURDIEU, Pierre. La Distinción. Criterios v Bases Sociales dei Gusto. Madrid, 
Taurus, 1988. pp. 9- 17. 
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Para eso, propone una ensefianza a través de ''juegos" , presentados como 
"recreación" o "hobby" la cual no excluye, por otro lado, la estóica discipiina del 
esfuerzo. "El principio de toda virtud y excelencia - afirma- consiste en abstenerse de 
satisfacer nuestros deseos cuando la razón lo veda. Quien no domina las propias 
inclinaciones y no sabe resistir las insistentes presiones de/ placer y de/ dolor, contra 
las sugerencias de la razón, se arriesga a no servir nunca en nada"(43) . Por lo tanto, 
el niiío debe "adquirir" plenamente el "convencimiento" de que si le concede una 
cosa, no es porque le plazca, sino porque se lo considera "conveniente"(44). 
Sin embargo, la autoridad dei educador para ser eficaz, no debe actuar desde 
afuera; es necesario que logre cómo insertarse en el proceso espontáneo de libre 
desarrollo dei educando y termine constituyendo casi la "norma inmanente" de dicho 
proceso. Es preciso dar a los jóvenes el "convencimiento" de que lo que el educador o 
la autoridad exige de ellos es "razonable", "útil" y "necesario". Y nada mejor que el 
"ejemplo" para imprimirse fácil y profundamente en el alnia . No es pues, a través del 
precepto abstracto que se procesa la subjetivización del acatamiento al orden, sino la 
intuición directa de la acción en la cual el principio se siente como vivido y a través 
de la cual se crea el hábito. 
También para Locke, la razón práctica es "substancialmente consideración de 
las consecuencias, agradables o desagradables, derivadas de la conducta: consiste en 
preocuparse por las sanciones de que van acompafiadas las leyes reguladoras de! 
querer"(45). Como no admite sanciones físicas en la educación, entiende como 
principio más eficaz de la disciplina moral el sentimiento del "honor" o sea la 
consideración de las "sanciones de la opinión pública", el "amor a la estimación" y el 
sentido de la "vergüenza que se sufre al ser desestimado"(46). 
Ese énfasis en la formación del carácter moral y dei desarrollo de un juicio 
práctico coloca el "saber" por sí mismo en un lugar secundaria en la acción educativa, 
tórnase evidente en el programa de instrucción, propuesto por LOCKE(47). 
(43) LOCKE, John. Pensamientos ... , op. cil. , pp. 72-6. 
(44) Según Lamanna, en general Locke siente la antitesis que se presenta en la obra educativa, 
"entre la exigencia de hacer de/ placer y de/ ejercicio de la libre espontaneidad de/ nitio e/ 
media más adecuado para promover la formación de su persona/idad, y la exigencia de 
entrenar su voluntad para el esfuerzo necesario a la observancia de/ deber, para el 
sometimiento a la razón". No obstante, su aspiración es conciliar la "libertad" dei educando 
con la "autoridad" del educador. Pues, cn su entendimiento, sin la autoridad dei educador es 
imposible que se forme el carácter, que se disciplinen las tendencias en la slJ.Illisión a la 
"Razón", que la libertad natural se racionalice y con ello mismo se moralice. LAMANNA, E. 
Paulo. Historia de la Filosofia Ill , op. cit., pp. 21 9-220. 
( 45) LAMANNA, E. Paulo. Historia de la Filosofia Ill , op. cit. , pp. 219-220. 
(46) LOCKE, John. Pensamientos ... , op. cit. , pp.56-63. 
(47) Para Locke el joven debe aprender solrunente lo que le será "IÍtil" en la vida , lo que 
aprovechará al futuro bombre de negocios destinado a ser eso mismo cn la socicdad de 
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LOCKE( 48) concede la maxtma importancia a los efectos de la educación: 
"Creo poder asegurar- escribe él - que de cien personas hay noventa que son lo que 
son, buenas o malas, útiles o inútiles a la sociedad, debido a la educación que han 
recibido . Es de ahí de donde viene la gran diferencia entre los hombres". Su énfasis 
en el papel de la educación va más lejos , cuando afirma que "todos esos" , tan 
"desiguales en instrucción y en conocimientos, tienen poco más o menos los mismos 
talentos naturales", y que "toda la diferencia que hay entre ellos no viene más que de 
las diferencias en la educación ... ". 
No obstante, si la educación crea las diferencias , parece que de ahí debería 
seguirse la utilidad y necesidad de aquella para terminar con ésta, pero, al afirmar que 
"nadie está obligado a saber/o todo" , y que "no es insensato exigir que piensen y 
razonen solamente sobre lo que forma su ocupación cotidiana", LOCKE parece estar 
convencido de que todo el mundo está bien donde está, de que no se trata de emplear 
la educación para acabar con las diferencias , sino de adaptaria a ellas. 
Entretanto, sea como sea, en esa postura hay algo nuevo: la "ampliación" y 
consecuente "democratización" de lo que antes era exclusividad cortesana y 
aristocrática. A partir de ahora, educar "todos" los hombres tómase, poco a poco, el 
gran objetivo a ser realizado por la educación moderna. Y de varias maneras, con 
distintas enunciaciones, algunas veces bordeando iniciativas paternalistas o 
asistencialistas, los iluministas, los nuevos utópicos , los reformadores , los 
revolucionarias van a intentar concretar ese ideal. 
mercaderes y de industriales a que perteuece. Él, como Moutaigne, critica el hwnanismo 
libreril, gramatical y escolástico, asi como combate el método mecánicameute mnemónico 
dominante en las escuelas. Tambiéu uiega cualquier valor educativo a la instrucción !iteraria cn 
general, a la lingistica en particular, y descouoce totalmente a la poesia y música que "non 
dant panem". La instmccióu tieue que ser "realista" y "modema" , es decir, proporcionar ai 
joven caballero, ai "gentleman" todo lo que pueda dar conocimientos precisos sobre la 
"máquina estupenda" que es la naturaleza. Citación de Locke en LAMANNA, E. Paulo. 
Historia de la Filosofia III, op. cit. p. 222. El concepto pedagógico central de Miguel de 
Montaigne (1533-1592), es que toda forma de intuición y de educación tiene verdadcro valor 
eu cuanto sirve para la formación de una personalidad, cuando se constituye un sujeto dotado 
de sano juicio práctico, virtuoso, serenamente dueiio de si eu todas las vicisitudes de su vida. 
No sou las cosas lo que le importa que se conozcan, sino que le interesa la "eficacia" que la 
aprehensión de las mismas pueda tener en la formación de la inteligencia y sopre todo del 
sentido práctico del joven. Precisamente porque la considera completamente estéril a ese 
repecto, es que condena a lo que llama de "pedantería presuntuosa y vana" propia de la 
instrucción hwnanista. En LAMANNA, E. Paolo. Historia de la Filosofia li. El Pensamiento 
en la Edad Media y el Renacimiento. Buenos Aires, Libreria Hachette S. A., 1960. pp. 269-
270. 





Jean-Jacques Rousseau ( 1712-1778) en sus dos obras maestras, el "Contrato 
Social" y el "Emilio" - ambas publicadas en 1762 -, escandaliza las autoridades 
políticas y eclesiásticas de flnes de los setecientes, con su "subversivo" y 
"revolucionaria" sistema de pensamiento filosófico-político-pedagógico( 49). 
En las dos obras trata del problema de la conquista, por parte dei individuo, de 
su "libertad" e "integridad" de "persona humana", en la "vida social": en la primera, 
la problemática crucial se refiere a la "naturaleza de la autoridad política" que en el 
Estado debe dar expresión y ejecución a la "voluntad general"; en el "Emilio", la 
problemática está centrada en el "proceso de formación" interior de esa personalidad 
individual de la que debe brotar la voluntad general que se realiza en el Estado, es 
decir, demuestra "cómo debe ser educado el individuo" para que en él se realice la 
"naturaleza humana"(50). 
Esa "naturaleza humana" Rousseau la entiende como el "nacimiento" de la 
humanidad, el generarse del hombre como realidad espiritual desde adentro de sí 
mismo, independientemente de todo arbítrio de otros hombres o de cualquier acción 
extrafia, constrictiva y mecánica en cualquier grado. Entendimiento que parte dei 
concepto de "estado de naturaleza" , que el filósofo , en el "Contrato Social", muestra 
como aquel en que el individuo vive libre de toda obligación social, y que, por lo 
tanto, coloca a la organización política como destructora de la "libertad natural" dei 
hombre( 51). 
Esa estimación dei "estado de naturaleza" como el estado más "perfecto" dei 
hombre, en contraposición ai "estado civil", origen de toda "perversión", permanece 
firme a lo largo de toda su obra y la conforma como su principio esencial. A la 
"sociabilidad" y a la "cultura", características dei "hombre histórico" , causas 
fundamentales de su "corrupción" y "decadencia" , Rousseau opone la sencillez, 
veracidad y pureza del "hombre natural" . En esa contraposición, él no establece una 
(49) Estas dos obras despiertaJ1 contra Rousseau las más duras persecuciones de parte de las 
autoridades politicas y eclesiásticas. Se prohibe la venta dei "Contrato Social" y, poco tiempo 
después de la publicación de "Emílio", el Parlamento francés ordena que ellibro sea quemado 
por mano de verdugo, y que el autor sea arrestado. Éste huye de Francia para Suiza, donde sus 
dos obras, también, son condenadas. 
(50) LAMANNA, E. Paolo. Historia de la Filosofia lll ... , op. cit. , pp. 306-334. 
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distinción esencial entre "naturaleza" e "historia", más bien, considera que hay un 
estadia "natural" de lo histórico y que la histeria "civilizada" no es sino una 
degradación de la primigenia bjstoria, que es "natural". 
Lo curioso es la ambigüedad que subyace en el concepto rousseauniano de 
"naturaleza". Ésta contiene dos sentidos opuestos, según el autor acentúe el momento 
"positivo" o "negativo" de su sistema revolucionaria. Así, cuando se trata de destruir 
lo que hay de corrompido y de corruptor en la sociedad contemporánea y en general 
en la realidad histórico-política, afirma que la naturaleza humana se realiza ''fuera" de 
la sociedad y de la histeria. 
Por otro lado, cuando quiere reconstruir sobre las ruínas de lo antiguo un 
nuevo mundo humano, el problema en su concreción exige que el individuo sea 
colocado nuevamente "en" la vida social y política, porque sólo a través de éstas 
puede bacerse realmente "libre" y conquistar esa conciencia de los deberes y de los 
derechos en que consiste su "humanidad". 
Esta es lo que se deduce de su conclusión de que el Estado, constituído sobre 
la base del "contrato social" y como órgano de la "voluntad general" conciente, 
representa la instauración y la valorización de la "libertad" individual, la celebración 
de la verdadera "naturaleza humana" ; de la misma manera que "renunciar a la propia 
libertad es renunciar a la cualidad de hombre, a los derechos de la humanidad, 
incluso a sus deberes"(51). 
Así, esa "libertad" y esa "igualdad", existente originalmente en el estado de 
naturaleza, ROUSSEAU desea encontrarias de nuevo en el estado de sociedad, pera 
"transformadas", como sufriendo una especie de proceso de "desnaturación", creando 
un orden social enteramente nuevo. 
También ROUSSEAU(52) ve el "orden social" como "un derecho sagrado que 
sirve de base a todos los demás. No obstante, ese derecho no viene de la Naturaleza; 
luego se funda en convenciones. Se trata de saber cuáles son esas convenciones" . Ese 
paso del "estado natural" ai "estado civil" presenta, para el filósofo francés , una 
perspectiva diferente de la de los filósofos ingleses Hobbes, para quien se "pierden" 
los derecbos naturales, o de Locke, para quien se "conservan" ; con ROUSSEAU, se 
"transforman" . Esa invención rousseauniana representa un cambio sustantivo, una 
transformación profunda que afecta a la esencia misma de la vida y de las ,relaciones 
humanas, determinando la "creación de una nueva naturaleza en el hombre"(53). 
(52) ROUSSEAU, Jean-Jacques. El Contrato ... , op. cit. , p. 48 . 
(53) Conforme HUÉSCAR, Antorúo Rodríguez. En el Prólogo de ROUSSEAU, Jean-Jacques. El 
Contrato .. . , op. cit., pp. 7-44. "Aunque se priva en este estado de varias ventajas que !e 
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Ahora bien, esa "humanidad conciente" se constituye en un proceso de 
"autoformación" dei espíritu, según leyes intrínsecas que brotan de la originalidad de 
su "naturaleza"; es realidad que se forma en cuanto construye, con su libre actividad, 
un mundo propio, el mundo de su experiencia personal. 
En ese sentido, hay un "naturalismo pedagógico"(54) en Rousseau que 
adquiere significado y contenido mucho más profundo bajo su aspecto positivo: la 
"educación natural" es aquella que respeta ese proceso de la naturaleza; ese 
"desarrollo autogenético" , que se conforma ai proceso que la naturaleza dei espíritu 
sigue, en su "espontánea" y "autónoma" formación. 
Lo importante es que esa diferencia en la mirada provoca un giro 
revolucionario, con implicaciones políticas y pedagógicas inconmensurables: en la 
"política" , redimensiona lo individual - tomando el individuo duefio de su destino - y 
lo colectivo - dislocando el centro dei poder para el "Pueblo", el legítimo 
"Soberano"; en lo ''pedagógico" , a diferencia de Locke, desplaza el centro de la 
acción educativa dei educador al educando, dei hombre formado ai hombre en 
formación . 
Ese dislocamiento dei centro de la práctica pedagógica, determinado por, y 
determinante en el desarrollo espiritual y su carácter de autoformación, tifie con 
dramáticos colores la figura dei "educador". 
(.Qué papel juega ese "actor institucional" , y por lo tanto de "acción 
externa", en un movimiento que es "interior" ai espíritu y por consiguiente, cargado 
de la espontaneidad característica y natural dei desarrollo intelectual? 
La solución rousseniana es la llamada "educación negativa" o "método 
inactivo" de educación. 
ofrece la Naturaleza - dice Rousseau - gana otras igualmente grandes" como "la libertad 
moral, única que hace al hombre verdaderamente duerio de si mismo; pues el impulso de! 
simple apetito es esclavitud, y la obediencia a la ley que uno se ha prescrito es libertad". 
Pues, "e! pacto jimdamental, - cont.inúa - en lugar de destruir la igua/dad natural, sustituye, 
a/ contrario, por una igualdad moral y legítima lo que la Naturaleza había podido poner de 
desigualdad física entre los hombres, y que, pudiendo ser desiguales en f uerza y en 
inteligencia, resultan todos iguales por convención y en derecho". ROUSSEAU, Jean-Jacques. 
El Contrato .. . , op. cit. , pp. 69-74. 
(54) Ese es un "naturalismo" muy diferente, por ejemplo, dei de Comenio: éste rrúra a naturaleza 
exterior, y pretende extraer de ella los princípios de la fonnación interior del hombre; 
Rousseau, en cambio , mira a Ia natura.Ieza interior, ai proceso natma.I del espiritu, al alma del 
nifio en su espontá.nco desarrollo. Esta mirada parte dei principio de que "e/ hombre es bueno 
por naturaleza" y, por lo tanto, un ser de "sentimiento". Lo que lo contrapo.ne a Hobbes, para 
quie.n "e/ hombre es maio por naturaleza", y a Locke, para quic.n "e/ hombre es, ante todo, 1111 
ente razonable" . 
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Según ésta, el educador, para respetar esa libertad y espontaneidad, que es el 
derecho fundamental dei nifio, tiene que abstenerse de actuar, dejando "hacer" a la 
naturaleza. Con eso pretende ante todo, "impedir" cualquier "intervención" prematura 
e intempestiva dei educador, cualquier acto que anticipe el desarrollo espontáneo de la 
naturaleza, cualquier acción extrínseca, desviadora o deformadora de esta 
espontaneidad . El maestro debe subordinar sus acciones a las "exigencias naturales" 
del nifio , a las "leyes interiores" de su desarrollo. 
Esto no implica una actitud pasiva por parte del educador. AI contrario; a él 
están reservadas funciones de fundamental importancia ya que cuanto más artificioso 
y convencional es el ambiente en el que el niiío se desarrolla, tanto más urge la acción 
del educador tendiente a impedir las "influencias perturbadoras" o ''falsificadoras" . 
Ésta es la ''función protectiva" de la naturaleza interior del niiío. 
Otra ''función" es la de "ordenación" dei entorno educativo . Como la 
formación del n.iiío se da a través de la "experiencia" con la cual construye su propio 
mundo, es necesario que tenga contacto directo con las cosas, para que en él se 
produzcan "necesidades" siempre nuevas y así, estimular nuevas actividades 
formadoras. Por lo tanto, es función del educador "ordenar" en torno al niiío esas 
cosas, de las cuales puedan derivarle más eficazmente esos estímulos. 
En ese sentido, es brillante la afirmación de ROUSSEAU(56): "Es cierto que 
e! nifío sólo debe hacer lo que él quiere; pero debe querer solamente lo que vosotros 
queréis que haga, y no debe dar un paso que vosotros no hayáis previsto; no debe 
abn'r la boca sin que vosotros sepáis lo que está por decir ... Haced que crea siempre 
que él es e! duefío, aunque debéis serlo siempre vosotros. No hay stljeción más 
perfecta que la que conserva la apariencia de libertad". Como se puede ver, la 
rousseauniana educación negativa no es más que una "educación indirecta". 
Pera, al educador también le cabe una "acción directa" sobre el educando. Eso 
está presente, por ejemplo, en la narración de las fases de la educación de "Emílio" , 
personaje-título, el sujeto-educando protagonista de la novela pedagógica de 
ROUSSEAU. 
El joven está destinado a v1v1r en sociedad y a actuar para que en la vida 
social, como en su propia vida individual , domine la "Razón" . A medida que la 
conciencia social y con ella la facultad racional se van desarrollando, Emílio se hace 
capaz de comprender ya no solamente el lenguaje de las cosas sino también el dei 
maestro y se deja guiar no ya solamente por la "necesidad fisica" de la experiencia, 
(55) Citación de Rousseau eu LAMANNA, E. Paolo. Historia de la Filosofia III, op. cit. , p. 31 9. 
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sino también por la "autoridad humana" dei educador. Éste es también a sus ojos, el 
"representante" de esa sociedad ideal de la que está destinado a ser miembro, de esa 
"humanidad" mejor que debe vivir en él; es la encarnación de esa "Razón universal 
que habla en la intimidad de su alma". 
El maestro puede, entonces, mandar, es decir, "actuar directamente" sobre la 
voluntad dei joven, sin comprimir por esto su libertad, porque a su autoridad 
responde la "obediencia espontánea" dei alumno . Y es más: el ejercicio de autoridad 
es una salvaguarda, una exigencia dei propio Emilio, conciente de los enemigos que 
lo asedian y sobre todo los que lleva en sí mismo: "Hacedme libre- dice; protegedme 
contra mis pasiones, que me producen violencia, e impedid que sea esclavo de ellas; 
obligadme a ser duefío de mí mismo, no obedeciendo más que a mi razón"(56) . 
De esa manera, la acción pedagógica tiene como finalidad preparar el joven 
para vivi r en sociedad y ser buen ciudadano; realizar la educación dei "Soberano" , 
constituyendo así, el Estado racional , ese Estado que "debe" estar en contraste con lo 
que el Estado "es" . 
En ese sentido, para Rousseau, como también para Locke, en el nifio está el 
hombre futuro : la diferencia está en que para és te el nifío ya es el hombre futuro y 
como tal debe ser educado; en cuanto para el filósofo ginebrino, el nifío es el hombre 
futuro en estado de nifíez y que como tal, debe ser respetad en su propia madurez, 
según las cuatro fases del proceso de su desarrollo natural(57) . 
En la última fase es justamente el momento en que se despierta la "conciencia 
social" , la "conciencia histórica" y la "conciencia religiosa" (natural). Después de ese 
"desp ertar" de la conciencia - el "desp ertar" de la conciencia de su "humanidad" - el 
joven acepta "espontáneamente" la "sujeción a la Razón" , como defensa contra la 
(56) Emilio no ba sido somelido mmca al educador, tanto como ahora que "quiere" serlo; quiere 
serlo para conquistar, a través de la obediencia , la verdadera libertad, el domínio de si. Así 
como en cl "Contrato Social" el ciudadano respecto a la ley dei Estado, teniendo como guia la 
figura dcllegislador, así también en fia cducación Emilio, repecto a la volw1tad dei educador-
someliéndose a ella- no obedece más que a si mismo, a su verdadcro y proftmdo "yo". Ibidem, 
p . 320. 
(57) La distinción de tales fases es tan seria que tennina por "convertirse en una separación 
demasiado rígida - anal.iza Lamanna - dando lugar a un esquematismo no de/ todo 
correspondiente a la realidad de/ alma de/ nirio". Cada fase está marcada por Cllf'dCterfslicas 
particulares, por la aparición de lUl3 facultad espiritual determinada , siempre observando el 
principio fundamental dei respeto a la infancia en su libre desarrollo, llegando en eso hasta la 
radicalidad de no pennitirse la crcación de cualquier "hábito". La prirnera fase dei proceso 
educativo inicia en elnacimiento hasta la edad que elnifí.o comienza a habiar; la segunda, hasta 






violencia de las pasiones; y en esa sumisión, justamente porque es querida, él se 
siente "libre"(58) . 
Este es , sintéticamente presentado el pensamiento que va a impulsar los 
ánimos optimistas de una época de "crisis" y de transición. Como muy bien expresa 
HUESCAR(59), "pertenece Rousseau a ese extrafío linaje de pensadores que, sin 
dejar de ser hijos de su tiempo, han vivido en pugna con él, o, por lo menos, en 
espiritual soledad en media de las corrientes ideológicas dominantes". 
Pero, por sobre todo, es un "hombre de contrastes" que tiene una significación 
propia, con dificil de encasillar en ninguna "escuela" o "tendencia". No es 
sorprendente que concitase, mientras viviera, las hostilidades procedentes de los 
campos más diversos, ni que después de su muerte despertara los más efervescentes 
entusiasmos. 
Ese "paladín apasionado" sólo en las pos1c10nes extremas encuentra la 
conciliación última de sus ideas: frente al avance dei imperio de la técnica que inicia 
su marcha triunfal, lucha contra el desarrollo de "las Artes" y el ideal, todavía 
implícito, del "progreso"; frente a la actitud general de su siglo, que deifica a "la 
Razón" , vuelve, no para desecharla sino para reafirmaria. El demócrata ardoroso 
aboga por un gobiemo autoritario; el mentor de revoluciones proclama la sumisión a 
los gobiernos constituídos. 
Sin duda , un "maluco beleza"(60) intemporal, una inquietante figura , cuya 
áspera independencia de pensamiento rechaza todo compromiso, toda alianza precaria, 
que irrumpe con impertinencia y se queda en la historia, vertiendo - como lo afirma 
Ortega(61) - "la propia persona en la obra". Su atrevida mirada influenciará el 
pensamiento pedagógico dei circunspecto y metódico Kant . 
(58) También puede ser dejado al arbítrio de si mismo, porque aun lejos, siempre siente la guia de 
su maestro , que se ha interiotizado eu él. Esa es la rousseniana "edad de la razón", cuando, 
entonces, el hombre "ya es e/ único juez" de los medios propios para la conservación de su 
libertad y "se convier/e así en due1io de sí mismo". ROUSSEAU , Jean-Jacques. El. Contrato ... , 
op. cit., p. 49. 
(59) HUESCAR, Antonio Rodriguez. "Prólogo" de ROUSSEAU, Jean-Jacques. El Contrato ... , 
op., cit., pp. 7-44. 
(60) Expresión literalmente tomada del português hablado en Brasil, donde significa persona con 
ideas y actitudes irreverentes, avanzadas para su tiempo. 








Como muy bien lo afirma LAMANNA(62), un sistema filosófico enraizado en 
el concepto dei deber como el de lmmanuel Kant (1724-1804), ya es, por sí mismo, 
una "pedagogia" . 
Y se puede decir que sin duda, en su "antropologia", en sus escritos sobre 
moral y religión, en la generalidad dei pensamiento dei gran fil osófo está presente una 
"doctrina pedagógica". No obstante, la especificidad misma de su pensamiento 
pedagógico se encuentra desarrollada, principalmente, en la obra "Sobre la 
Pedagogia", donde se asoma el entusiasmo por el "Emilio" rousseauniano. 
Ese impulso vital del pensamiento pedagógico de Rousseau sobre la pedagogia 
kantiana se manifiesta principalmente, en el sentir inicial de la comprensón educativa, 
la cual - aun considerando los alejamientos y las oposiciones que ambos puedan tener, 
en relación al "qué-hacer" y "para-qué-hacer" dei proceso pedagógico - tiene su 
encuentro fundamental entorno al entendimiento de la "Razón pedagógica". 
Formar en el individuo al "hombre" , ver el valor del hombre en su disposición 
a seguir la voz de la "conciencia", poner como ideal de vida la conquista de la propia 
"libertad" , entendida como liberación del "yo mejor" , de la "verdadera naturaleza" 
de "seres razonables", frente a todos los obstáculos y las contrariedades que impiden 
su espontánea realización, son los princípios inspiradores comunes del pensamiento de 
Rousseau y Kant. 
En éste como aquél, la educación es el camino a esa perfección ideal propia de 
la naturaleza humana, es el desarrollo de la "humanidad" que se baila en cada uno y, 
por consiguiente, en Kant , es esencialmente, formación de "caracteres morales". 
"Los nifios - afirma él(63) - no deben ser educados en conformidad con e! estado 
presente de! género humano, sino en conformidad con un futuro y posible estado 
mejor, es decir, en conformidad con la idea de la humanidad y de su destino" . 
Tanto para uno como para lo otro, la educación no se constituye en formación 
de "habilidades" particulares - las profesiones y las artes -, ni es un simple 
adestramiento para el éxito o el bienestar dei individuo en la convivencia s.ocial, sino 
que esa "humanidad" a ser desarrollada debe ser tratada en "todos" los bombres 
"siempre" y a un mismo tiempo como fm y nunca sólo como medio . Por lo tanto, 
(62) LAMANNA, E. Paolo. Historia de la Filosofia Ill, op. cit. , pp. 447-452. 
(63) Citación de Kant, en LAMANNA, E. Paolo. Historia de la Filosofia lll , op. cit., p. 448. 
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debe ser respetada , también en e! nifío como un valor inviolable. Y, como 
consecuencia, para Kant , de acuerdo con e! principio rousseauniano de la "educación 
negativa", el educador no debe hacer, sino "de) ar hacer": también para él, a la 
posesión de la libertad no se llega sino con e! "ejercicio de la libertad" . 
Ahora bien, la singularidad kantiana - y su alejamiento de Rousseau - se 
manifiesta principalmente, en el "carácter moral" que la educación "debe" formar: 
éste no es un dato o un don de la naturaleza, sino que es una "obra de la voluntad". 
Eso porque, en el pensamiento kantiano, no se puede afirmar que el hombre 
sea bueno por naturaleza. Como, tampoco se puede afirmar que la naturaleza humana 
sea mala por sí misma, porque, en tal caso, lo que se afirma es la imposibilidad de 
reformaria, lo que, simplemente, la toma ineducable. Ese distanciamento dei 
"naturalismo optimista" de Rousseau, se debe a que, para Kant, el hombre sólo es 
capaz de hacerse bueno, eievándose por la idea del "deber" y conformando a ella su 
propia conducta(64) . 
Mientras que esa educación "moralizadora" del hombre no deba constituirse 
como una educación mortificadora de la naturaleza humana, la "disciplina" aparece 
como un momento o aspecto negativo "necesario" de la educación para despojar al 
hombre de ese "salvajismo" original , refrenando el desordenamiento amoral de su 
naturaleza - en ese sentido, la imaginación, ya por sí excesivamente poderosa del nifio 
debe más bien ser frenada y no intensificada con cuentos fantásticos -, gobemando sus 
tendencias y tomarlo apto para la convivencia humana. 
Esto determina el fundamento kantiano de la "obediencia" y la correspondiente 
"sanción" frente a toda desobediencia. La obediencia en cuanto instrumento de 
formación del carácter en el educando, sólo tiene valor si está dirigida al desarrollo de 
la "energia" y coherencia del "querer" y dei espíritu de "iniciativa" individuales, aun 
cuando éstos, por supuesto, siempre están "subordinados" a la "ley de! deber". 
En ese sentido, se torna antieducativa si tiende a hacer dei nino esclavo de la 
voluntad de los otros o a mecanizar su actividad. De abi , que el educador kantiano 
debe cuidar para que el nifio no contraiga "hábitos" que contraríen la libertad y la 
(64) Aun más, <.:uando el individuo llega a la "mayoridad" racional - siempre por la educación - y 
ya se posee la idea dei deber como directriz soberana y exclusiva de la acción, toda pretensión 
de las tendencias natura.les para motivar la conducta, pierde su inocencia originaJ,la y aparece 
moralmente reprobable; detemúnase, como esencial para el hombre tm dualismo inel.iminable 
entre natura.leza y razón, entre pasión y deber, con la tendencia persistente y pennanente de la 
natura.leza a subordinar a sí misma a la ley de la razón. Eso constituye lo que Kant eutiende 
como mal radical de la uatura.leza humana y es lo que lo inducc a dar a su ética tma eutonacióÍÍ 
rigorista, llev<mdo a a.fmnaciones como la de que "e! hombre necesita de un amo", o de que es 
como un "arbusto torcido que necesita ser enderezado" .Ibidem, p. 449 . 
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índependencia del querer . También debe excluir las actividades predominantemente 
mnemónicas y las sanciones que pueden crear "disposiciones serviles". 
Bajo esa perspectiva de la disciplina como instrumento de libertad, asumen 
importancia, como en Locke, las sanciones que apelen al "sentimiento de honor", 
consistentes en el rechazo de la estimación y del amor. La diferencia, en relación al 
filósofo ínglés , es que, en éste, la emulación provee un modelo "estético" para la 
propia conducta, conformada a la "representación formal" de un elegante "estilo de 
vida"; en cilanto a Kant éste ve en ese recurso de apelación al sentimiento de honor, 
un impulso hacia la "virtud", una etapa preparatoria para la moralidad, propiamente 
dicha que es obrar exclusivamente, por la "representación dei deber", por el tono 
severo y solemne del comando "imperativo" ínexorable y sagrado de la "voz de la 
razón" práctica. 
De esta manera, la "virtud es lucha" , la "moralidad es disciplina". Frente a 
ese "estoicismo" kantiano cumplir con el propio deber só]o por la íntima satisfación 
que depara ya es un modo de traicionar el deber. "El deber por el deber", la 
observancia de la ley "por respeto de la ley" misma, es la forma austera que expresa, 
según Kant, la moralidad en su más límpida pureza. 
Pero ese "rigon·smo ético" no debe entenderse como sino "por deber"; esto es , 
no para satisfacer una inc!inación y por lo tanto un placer, sino por el convencimiento 
de su correspondencia con la "ley de! deber". Esa perfecta "identificación" dei 
"querer" con la "ley de la Razón" debe ser el "ideal" , el "modelo" a ser buscado por 
la "educación" . 
Una vez formado en el alma el concepto de deber, una vez surgido el 
sentimiento de respeto absoluto por él , el "imperativo moral" puede ser muy bien 
presentado como un "imperativo divino" , como una expresión de la voluntad de Dios, 
en el sentido de una voluntad identificada con la Ley. Por eso, a diferencia de 
Rousseau, la instrucción y la educación religiosa deben iniciarse tempranamente, 
cuando el educador presente a Dios como el padre que vela por todos y en relación 
con el cualla humanidad entera constituye una única família . 
. ·. 
CAPITULO IV 
LA RACIONALIZACION DEL 
DISCERNIMIENTO PUBLICO 
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La "Razón", entendida como fuente de "Libertad" y de "Humanidad 
Conciente" y la "Educación" como el instrumento imprescindible al alcance dei ideal 
estará presente en el pensamiento moderno que adquiere su configuración en los 
relatos y representaciones de la "Ilustración" (Aufklarung) dei sigla XVIII. 
Es este el sigla que muestra las experiencias y consecuencias de una histeria 
convulsionada por "Revoluciones", que orientan a una secularización de la política, 
que orientan a un "Racionalismo" filosófico francés y la utopía de la "Enciclopedia" 
que propone el presente histórico como la realización plena de los tiempos modernos. 
Es la edad de oro del espíritu, del "Iluminismo" romántico alemán con su escritura 
"estético-literaria-filosófica" que se traduce en un "primer desgarramiento de la 
conciencia moderna" que intenta, "concientemente" concretar el "proyecto moderno". 
La "democratización" del orden social, comprendida como "ciudadanía 
ampliada y participativa", es el principio que aúna las preocupaciones y ocupaciones 
de los pensadores de la filosofía, de la política y de la pedagogía. El nuevo 
"Soberano", conformado a partir de la nueva rnagnitud asurnida por el "Pueblo", 
a hora transubstanciado en "ciudadano" , es el nuevo "fenómeno" político-social a ser 
observado, analizado, conocido y controlado . 
Por y para todo eso, se va a necesitar, fundamentalmente , ser "educado". En 
ese sentido, la gradual y cresciente ampliación dei espacio ritual de patticipación 
ciudadana- la "esfera pública" - que a partir de ahí se materializa, va a estar siempre 
amparada por un "proyecto pedagógico": la institución, instauración e 
institucionalización del "orden moderno". 
La "Razón", como el nuevo fundamento de lo pedagógico, va a ser el 
principio dei "discernimiento" que define y orienta la "conciencia" - ámbito dei 
"pensamiento racional" - hacia la producción de las "disposiciones de fe" - ámbito 
dei "pensamiento mítico" - indispensables a la adhesión y al consenso respecto a las 
normatizaciones de los espacios de convivencia . 
De esa manera, el orden moderno, en tanto productor y reproductor de 
"conciencias" y "disposiciones de fe", se transubstánciase en el "pedagógico-orden" 
moderno. Éste se configura en una "existencialidad educativa" que busca, 
constantemente, establecer el "consenso" - por medio de la "opinión pública" como 
expresión dei "ser moderno" . 
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1. EL ESCENARTO FUNDANTE DE LA ESFERA PUBLICA 
1.1. La Esfera Pública 
Aquello que se entiende por "esfera pública" configúrase como el espacio 
público de convivencia y de deliberación política, presente en una determinada 
formación social, donde el término "público" hace referencia al "estado público" de 
las regias y normatizaciones que rigen las conductas individuales y colectivas y 
explicitan cuáles son los roles específicos de "participación" o "no-participación" en 
el "poder" político. 
Este tópico mejor presentado y estudiado por HABERMAS(l ), toma como 
referencia la "esfera pública burguesa" constituída históricamente y a lo largo dei 
desarrollo de la sociedad burguesa, nacida en el ocaso de la Edad Media . Esa "esfera 
pública" , inicialmente se entiende como la esfera de las "personas privadas" reunidas 
en un sitio público. Éstas, entonces con su presencia, reivindicao esa "esfera pública" 
reglamentada por la autoridad, para usada a veces directamente "contra" la propia 
autoridad en las discusiones acerca de las leyes generales de trueque atinentes en la 
esfera fundamentalmente privada - pera públicamente relevante. También es un 
espacio en el que se discute acerca de las leyes dei intercambio de mercancías y del 
trabajo social. 
Ese modelo singular e histórico de discusión política tiene como presupuesto el 
apelativo kantiano, universalizante y objetivo de la "Razón iluminista", lo cual sirve 
de fundamento a la "racionalización pública" , como base de legitimación dei poder 
público. 
Kant busca en la tradición "platónica", desarrollada por los "sofistas", la 
significación para esa "racionalización". Para ellos, "el deber a ser cumplido no 
puede ser extraído de! concepto, en sí y por sí, de la cosa, pero es por razones 
externas que se decide sobre lo cierto y lo errado, sobre lo útil y lo dafíino". Tal 
aserción conduce ai entendimiento de que la "esfera pública", al constituirse como 
instancia "separada" del poder público - éste encarnado en la figura dei gobemante, 
hace legítimo ese poder, al mismo tiempo que lo mantiene bajo contrai. 
(I) HABERMAS, Jürgen. Mudança Estmt:ural da Esfera Pública . Rio de Janeiro. Tempo 
Brasileiro, 1984 . 
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Tal pensamiento no es aceptado por Hegel, principalmente cuando es utilizado 
con referencia a "lo público" . El gran filósofo alemán justifica a la autoridad política, 
a la cual defiende, como "momento" de un nível superior y diluye la importancia de 
su relación polémica con el público pensante, como una dificuldad de abstración 
conceptual, pues, para él, "el concepto de monarca es e/ concepto más difici/ para e! 
raciocinio, es decir, para e/ análisis de un entendimiento reflexivo, una vez que queda 
enjaulado en definicion es particulares"(2). 
Según HABERMAS(3), en la génesis de la "esfera pública", la reivindicación 
de poder que se coloca es algo más que un mero cambio en la base de legitimación de 
una dominación que, en principio, es mantenida. Esa reivindicación de poder, en 
contra dei poder público, no se atiene sólo a una concentración de poder a ser 
compartido, pero ataca el propio "principio" de la dominación vigente. Lo que explica 
ese principio de contrai materializado en la "esfera pública", con el cual el público 
burgués se contrapone a la dominación y ambiciona el cambio de la dominación en 
cuanto tal. 
En ese sentido, la "esf era pública" constituye la enunciación emblemática de 
nuevos comienzos, en los que el poder de dominación no proviene de la "Revelación" 
o de un origen "natural" , pera, sí, di mana dei "consenso" proveniente dei 
discernimiento producido por una "Razón pública" . 
El sentido sociológico de los cri terias de "Razón" y de "leyes", con los cuales 
este "público" emergente afronta a la dominación existente, pasa por la comprensión 
epocal dei sentido de "lo privado" . Lo privado es enunciado por esas personas 
privadas, que se relacionan entre sí en una esfera pública . 
1.2. Orígenes 
Esta "representatividad pública" surge a partir de la cultura aristocrática 
urbana dei período del pre-capitalismo, en el mundo cultural humanista illicialmente 
integrado a la corte. Está representado por el caballero cristiano suplantado por el 
(2) fbidem, p. 298. 




"cortesano, el hombre de la corte, con fonnación humanística. La representatividad 
pública concéntrase en la corte dei príncipe constituída por e! "cortegiano" florentino, 
e! "gentleman" inglés o el "honnête homme" francés , retirándose de los espacios 
públicos - torneos, bailes y teatro - para e! recogimiento de los salones dei castillo, 
espacio, ahora, privilegiado de lo "público". 
I 
Esa "presentación pública" no representa más la "soberania" de los sefiores o 
e! status de la nobleza rural. Se transforma en una exposición pública de lo más 
íntimo - como Ia exposición de la cama dei rey. Las grandes fi estas sirven, no tanto 
para el placer de los participantes, sino para Ia exhibición de la grandeza dei rey 
''frente al pueblo" - que no participa pera, jasiste! 
Solamente después de la mitad del sigla XVI, en el marco una sociedad que 
poco a poco se separa del Estado la "presentación pública" cede el espacio a otra 
versión de la "esfera pública" ya con sentido moderno: la esfera del poder público 
que corresponde a una actividad estatal continuada que se muestra en una 
administración y en un ejército pennanentes. 
En un proceso que hacia el final dei sigla XVIII muestra cómo se quiebran los 
poderes feudales : Iglesia , realeza y nobleza, quienes hasta ese momento detentaban la 
"representatividad pública". Esta origina, por un lado "elementos privados" y por 
otro, "elementos públicos". Con la Reforma, las iglesias y la religión se convierten, 
poco a poco, en algo "privado" : la libertad de creer es, históricamente, la primera 
esfera de la autonomía privada. Aparece, entonces, la separación entre el presupuesto 
público y los bienes privados del gobemante, lo que se constituye en el emblema 
inaugurante de la autonomización entre la "esfera pública" y la "esf era privada" . 
En ese momento, la referencia a "lo público" corresponde al Estado 
absolutista, materializado en la persona de! soberano . Pera, e! atributo de "ser 
público" no se refiere a la "corte" representativa y sí, al funcionamiento 
reglamentado, según competencias determinadas, de un aparato estatal, envistido del 
"poder", que detiene el "monopolio" de la utilización legítima de la fuerza , a la cual 
personas privadas se someten - en cuanto destinatarias de ese poder - constituyendo lo 
"público". 
Frente a eso, las personas que ocupan puestos en el Estado son "personas 
públicas" , con una ''función pública" , sus "actividades" son "públicas" y son 
llamados públicos los predios y establecimientos de la autmidad . Por otro lado, hay 
"personas privadas", "cargos privados", "negocias privados" y "casas privadas"(4). 
Por consiguiente, el término "privado" manifiesta aquéllo que es excluído, privado, 
(4) Ibidem, p.24. 
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apartado dei aparato dei Estado y que constituye la "sociedad civil" como antítesis al 
poder público. 
Las actividades y relaciones econom1cas, hasta entonces limitadas ai 
ámbito de la economia doméstica, adquieren relevancia social y pasan a la luz 
de la "esfera pública". La actividad económica privada se orienta f bacia un Y· -
intercambio mercantil más amplio, sobrepasando los limites dei "oikos" -
espacio privado doméstico - que es sustituido por el "mercado" dirigido y 
controlado públicamente. La economía es, por primera vez, de interés general. 
La "esfera privada" se hace públicamente relevante y aparece entonces, la 
relación moderna entre "esfera pública" y "esfera privada", a través de una 
interface "sociaf' . 
Con ese intercambio de mercancías surge la necesidad del intercambio de 
informaciones que a su vez, estimula el desarrollo de la imprenta. Ésta adquiere una 
peculiar fuerza explosiva, en la reordenación política y social, estructurada bajo el 
avance capitalista. De ella se apropia el poder público estatal y a partir de allí es 
utilizada, sistemáticamente como instrumento de divulgación de las acciones 
administrativas del Estado. 
Sólo cuando el Estado utiliza ese instrumento para convertir en conocimiento 
general los decretos gubemamentales , es que el destinatario del poder público pasa a 
ser, auténticamente, "lo público"(5). La autoridad dirige su comunicación "ai 
público", a todos los súbditos, pero en realidad, sólo llega al público que lee, a las 
"camadas cultas" burguesas, constituídas por funcionarias de la administración, 
especialmente JUnstas, y también por médicos, pastores, profesores y 
fundamentalmente, por comerciantes, banqueros, editores y duefios de manufacturas. 
Ese público constituído por "hombres cultos" ocupa una posición dominante en 
el desarrollo social y productivo; no está incorporado a la cultura aristocrática de las 
cortes del Renacimiento italiano pero ai mismo tiempo, que se constituye en la esfera 
de la producción privada es el "destinatario" dei poder público . 
La ambivalencia de la política mercantilista exigiendo la constante 
"intervención" pública en la economia privada, hace que esa "esfera pública lectora" 
se configure como una esfera crítica pensante, constituída por un público que, no 
solamente lee, sino que, también piensa y se expresa a través de la imprenta 
mostrando su descontento frente al poder público . Así, la ''esfera pública", 
considerada parte dei poder público, se disocia de él y se conforma como el foro de 
Ias personas privadas que obliga ai poder público a legitimarse frente a una "opinión 




pública" . El público destinatario de la autoridad se transforma en su opositor: es un 
público que juzga, que tiene "opinión pública" . 
Es ésta una "opinión pública" imbuída dei "arte" dei raciocmto público 
logrado en el contacto con el "mundo elegante" de la sociedad aristocrática. Es una 
"esfera pública" sin configuración política, formada por un raciocínio público que 
gira alrededor de sí mismo y que se reúne en las salas de lectura, en el teatro, en los 
museos, en los cafés y en locales que se contraponen a la corte y constituyen la 
"polis", la "ciudad" con sus primeras instituciones y lugares de reunión. En esa 
emergente "esfera pública", la "opinión pública" , hace la intermediación entre el 
Estado y las necesidades de la sociedad. 
De ese modo y en ese momento (sigla XVIII) , la línea divisaria entre el 
Estado y la sociedad, está marcada por un sector público que limita ai poder público y 
un sector privado que contiene, en sí mismo, una "esfera pública" de personas 
privadas. Estas constituyen la sociedad civil , el sector de trueque de mercancías y dei 
trabajo social - y una "esfera privada" como espacio íntimo dei hogar. 
1.3. Las Primeras lnstituciones de la Esfera Pública 
El momento moderno de crecimiento y consolodación de lo social se establece 
cuando las reuniones mundanas se apartan dei salón de la corte , pierden su posición 
de "representatividad pública" y se instaura la preponderancia de "la ciudad" - que 
asume las funciones culturales. Estas se manifiestan en los cafés y los salones(6) . Son 
centros de convivencia de hombres de la sociedad aristocrática, de la intelectualidad 
burguesa quienes disputao a través de sus discursos, discusiones y razonamientos, la 
(6) Son los cafés y los salones de lé y chocolate las inslituciones que asmnen, principalmente en 
Inglaterra y Francia , las flmciones de centralizar la crítica, inicialmente literaria, pero, 
después, también política, constituyendo los foros de discusión y razonamiento público. En 
esos locales son socializados y legitimados los temas polilicos, económicos, culturales y 
sociales. Los grandes escritores dei siglo XVIII primero, colocan cn discusión sus ideas 
esenciales en los salones y cafés, que mantienen el monopolio de la primera edición. Sólo en 
Londres, en el primero decenio de los ochocientos, ya existen más de 3 000 cafés, cada tmo 
con su círculo de clientes habit11ales. En Francia, predominan los salones y cn Alemania, las 
commtidades de comensales. Ibidem, pp . 46-52. 
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legitimidad de las obras !iterarias y de la crítica, inicialmente artística . La temática se 
expanderá, poco a poco, hacia las disputas económicas y políticas. 
Raramente alguno de los grandes escritores de! siglo XVIII ha dejado de 
presentar y colocar en discusión sus ideas esenciales en las academias y los salones: 
I 
toda nueva obra se "legitima", primero, frente a ese foro. La importancia asumida por 
esos espacios de encuentro en la elaboración de la "opinión pública" de la época, los 
inviste de la condición de instituciones legítimas de esa "esfera pública literata"(?). 
Por más distintos que sean los cafés, salones y comunidades de comensales, en 
relación al tamafio, a la característica social y económica del público, al estilo de 
comportamiento, todos ellos funcionao en e! sentido de posibilitar y hasta organizar, 
la discusión privada entre personas. 
En tales espacios públicos existe la suficiente "libertad" en las discusiones 
como para llegar a la problematización de sectores hasta entonces incuestionables tales 
como la "lglesia" y e! "Estado". 
No se puede afirmar que tales espacios configuraron "lo público" con e! 
sentido actual de esta expresión pero, se puede afirmar que a partir de ellos, se 
procesa la "institucionalización" de la "idea" y la materialización de su reivindicación 
objetiva. 
Esa nueva instancia de discusión pública, posibili ta que p~ra las obras 
artísticas, filosóficas y !iterarias se produzca una "ampliación de acceso" a ellas y las 
arranca dei monopolio real y clerical , profanando así su otrora carácter sagrado. De 
esa manera, las personas privadas con acceso a los bienes culturales "desmitifican" el 
carácter sagrado de la autoridad, entanto se la puede nombrar, enunciar y discutir 
sobre ella. 
Ese cuestionamiento público que en el fondo , es un cuestionamento de la 
propia "cultura civilizadora" , amplía un espacio que en su principio tenia un carácter 
más cerrado que público. Se legitima un foro que aunque informal, es de "todas" las 
(7) En ese momento, toda profesión, todo ramo dei comercio , toda clase, todo partido tiene su 
Café predilecto. En su minuciosa descripción, HABERMAS muestra como los juristas discuten 
sobre Derecho en el café Nando' s ou Grecian; los religiosos conversan en el Tmsy' s ou en el 
Child' s sobre los ch.ismes de la Un.iversidad o sobre el último sermón; los soldados, después 
dei servicio, se reúnen en el Old o en e! Young Man's; o como ai Sa.int Jan1es' o Smyma 
frecuentan los políticos "whig", en cuanlo los "tories" al Cocoa Tree o al Ozinda's; los 
escoceses están en el Forest' s y los franceses en el Gile 's o en el Old Slaughter's; los artistas e 
intelectuales en el Greshan College, en el Will' s, en el Buuon' s o en el Tom' s; en el Lloyd's, 
los comerciantes abastados habl<m de la alta y haja de las acciones; en el Robin's y Mrs. 
Rochefort' s, banqueros y diplomáticos extranjeros se aconsejan. Ibidem, pp. 299-300. 
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personas privadas lectoras, oyentes y espectadoras. Obviamente, ingresar a él supone 
la "posesión" y la ''formación académica"como elementos indispensables para acceder 
al mercado de bienes culturales y a la apropiación de los objetos en discusión. 
En l,a comprensión de HABERMAS, "todos" deben poder participar y 
encuentran representación en los "propietarios" que "leen" , "critican" y tienen una 
"opinión pública". Así , el público que se establece como un grupo fijo de 
interlocutores, no se coloca como equivalente a "todo" público, pero "reivindica 
aparecer, de alguna manera, como suporta-voz, quizás como su educador". 
Ahora bien, ese "público" pensante, que se reúne en las "instituciones" 
públicas es, numéricamente, muy limitado en relación al total de la población rural y 
citadina. La formación escolar primaria - donde llega a existir - es muy poca y el 
porcentaje de analfabetismo es muy alto . En ese sentido, constitúyese en un "no-
público" doblemente excluído: excluído de lo público en cuanto "poder público", y 
excluído de lo público en cuanto "esfera pública literata". 
No obstante, el público de los "hombres educados" se ocupa de y se preocupa 
de las cuestiones referidas a la educación. Soberanos, filósofos, utopistas y 
romancistas, a través de sus obras .y escrituras, algunas veces consideradas utópicas -
Daniel Defoe con "Robinson Crusoe", en 1725-1726; Rousseau con "Emilio" , en 
1762 -, otras veces sarcásticas - Johnathan Swift con "Los Viajes de Gulliver" , en 
1726; Montesquieu con "Lettres Persanes" ,en 1721 ; Goethe con "Fausto" , en 
1776(8) - tejen críticas a la educación y a la pedagogía escolar existentes consideradas 
demasiadas tradicionales para la época(9). 
Ese proceso genera el espacio gesta dor de la moderna "institución escolar 
pública" bajo el movimiento de "politización", "democratización" y "laicización" de 
la instrucción, impulsado por conciencias privadas y por prácticas públicas. 
(8) MANACORDA, Ma1io Alighiero. História da Educaçao : da Antiguidade aos nossos dias. Sao 
Paulo, Cortez: Autores Associados, 1989. pp. 35. 
(9) Pero, sin duda , el emblema de la materialización dcl esphit11 epocal es el movimiento 
enciclopédico que produce la "Encic/opedia de las Ciencias, las Artes y Oficios" ( 175 1-1 765), 
con la pretensión de clasificar y actualizar e! saber de los seiscientos y de la mitad de los 
sietecientos, admitiendo la inserción de las a11es y oficios jw1to a las ciencias y a la cult1rra 
intelectual, rescatando, corajosamente, el lugar y la dignidad de! trabajo mrumal en la 
fonnación y actividad dei hombre. Esa vinculación entre las "artes liberales" y "las artes 
mecánicas" responde a. las necesidades de un tiempo de proliferación de la industria que exige 
un trabajador de tipo nuevo para las nuevas relaciones de producción y los nuevos procesos de 
trabajo: es el tiempo de la "Revolución Industrial" . Con ella, la muerte de la antigua 
producción artesanal y el nacimiento de la nueva producción fabril que va a ocasionar la 
supresión, de hecho y de derecho, de las corporaciones de artes y oficios y, por consecuencia, 
el aprendizaje artesanal como la única forma popular de instmcción. 
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Con las revoluciones americana y francesa , la exigencia de una instrucción 
universal y de una reorganización dei saber - necesarios después dei surgimiento de la 
ciencia y de la industria moderna - se transfiere, desde los filósofos o déspotas 
esclarecidos, bacia las discusiones políticas de las grandes asambleas representativas. 
Los políticos van a ser los nuevos protagonistas de la lucha por la instrucción, 
mientras Locke y Rousseau permanezcan como sus inspiradores. 
1.4. El Despertar Político de la Razón Pública 
Este protagonismo de los políticos ocurre en medio al despertar de la 
conciencia política inserta en una "esfera pública" que pasa a articularse alrededor de 
"leyes" generales y abstractas y se auto-afirma como una "opinión pública" que se 
entiende a sí misma como la única fuente legítima de las "leyes" . 
Una "opinión pública" que en "la racionalidad" que procura hacer 
corresponder lo "verdadero" con lo "correcto" . Por eso, las leyes, que ella juzga 
válidas para la esfera social, deben responder, más aliá de los criterios formales de 
"generalidad" y "abstración", también a criterios de "racionalidad": la "Soberania" 
debe ahora converger con la "Razón" . 
Ccon el apotegma "las leyes humanas son relaciones necesarias que derivan de 
la naturaleza de todas las cosas" , Montesquieu (1689- 1755)(1 O) establece un puente 
entre la política, las ciencias empíricas y la física newtoniana . La ley pierde su 
carácter de orden o mandamiento, se libera de toda trascendencia y de toda esencia y 
transfórmase en una relación natural que es inmanente a los ''fenómenos" humanos. 
La "ley es la razón humana" - afirma é! - y determina el grado de "libertad politica": 
"la libertad es e/ derecho de hacer todo lo que las leyes permiten", porque la 
transgresión permisiva de la ley por un ciudadano abre una precedentes para otros 
que , por no respetar la ley, sele quita la libertad . 
Bajo esa perspectiva, la libertad políti ca sólo se encuentra en un gobierno con 
poder limitado por un sentido público "racional" y "representativo" - pues en el 
( 1 O) ALBUQUERQUE, J.A. Guilhon. "Montesquieu : Sociedade e Poder. Sao Paulo, Editora 
Alica, 199 1. Vol. I. p. 111-185 
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pensamiento del científico, "e/ pueblo, por sí mismo, no tiene absolutamente 
capacidad de hacerlo" - lo que se materializa en la función moderadora de la 
separación de poderes entre el Ejecutivo, el Legislativo y el Judicial. 
Tal entendimiento de libertad política está acompafiado por el supuesto de la 
I 
garantía a la "seguridad de la propiedad" y a la "libertad empresarial", lo que 
inaugura - a partir de esa relación entre política y ciencia económica - el sitio de la 
"economía política". Adam Smitb (1723-1774)(11), en su obra "lnvestigaciones 
sobre la Naturaleza y las Causas de las Riquezas de las Naciones" , torna como punto 
de partida de esa relación la división de! trabajo y el trueque. 
En su óptica, la riqueza de una nación es medida por la cantidad de bienes en 
ella producidos, el trueque y la capacidad de exportación. Un bien pasible de trueque 
es una "mercancía". El valor de una mercancía se mide por la "inversión" y el 
"trabajo" necesarios a su producción. El "capital" - que se entiende como originado, 
inicialmente, por el ahorro y aumentado a través dei lucro comercial- y el "trabajo" -
percibido como aquéllo que es ejecutado en un país - constituyen , en esa teoria, las 
causas de la riqueza de ese país: uno y otro acrecentan valor a la naturaleza de la 
"civilización". 
En esa perspectiva, el buen gobiemo es el que no interviene de modo alguno, 
en el orden económico y protege a la propiedad y al capital, garantizando un orden 
que asegura la libertad de cada quien de disponer libremente de su actividad laboral , 
establecer contratos privados y proporcionar el desarrollo de la capacidad 
comercial( 12). 
( li) CHATELET, Fnmcois et. alü. Histotia das Idéias Políticas. Rio de Janeiro, Zal1ar Editores, 
1983. pp. 68-70. 
( 12) Segím la concepción de la sociedad burguesa sobre sí misma , el sistema de la libre 
concwTencia puede regularse a si mismo. Pcro, solamente bajo e! supuesto de que ningw1a 
instancia extra-económica intervenga en e! proceso de tmeque es que é! promete li.mcionar cn 
el sentido dei bienestar de todos. Esa seguridad de disponer Jibremente de la propiedad, que 
f1mciona como capital , cs e! ptincipio sobre c! cual se constit11ye e! sentido de "lo privado", 
codificado por 1m sistema de notmas que asegura tma "esfera p rivada" , entendida como e! 
intercambio de las personas privadas entre sí, libres de los encargos corporativistas y 
gubemamentales. Es decir, w1a esfera tendencialmente "neutra" en relación a la f11erza y 
"emancipada" en relación a la dominación . Esa sociedad dct:etminada solamente por las leys 
dei librc mercado, se presenta como tma esfera libre de dominación y de poder; el poder 
económico de los propietarios de merc<mcías es detemunado por las decisiones dei "mercado" -
donde la 1i1erza debc esta r ausente - resultando como anónimo y, de una cierta manera, 
autónomo en relación ai proceso de trueque. De esa manera, la vinculación de las li.mciones del 
Estado a normas o leyes generales visan a proteger el orden del libre mercado, una vez que la 
posibilidad de intervenciones estatales es imprevisible en sus resultados, lo que, caso ocurra, 
rompe con la racionaJidad dei cálculo de los lucros, desarrollados bajo expectativas de la 




La "esfera pública" sólo pasa a funcionar políticamente cuando las fuerzas que 
quieren tener influencia sobre el poder estatal apelan al "público pensante" a fin de 
legitimar reivindicaciones ante ese nuevo foro. Lo que confiere a esa "esfera pública" 
ahora con ''función política" , un status normativo, como "órgano de automediación" 
de la sociedad burguesa junto a un poder estatal que corresponde a sus necesidades. 
Con la instituición del poder "Legislativo", lo público de las personas privadas 
conquista la certeza de una legislación consonante con las necesidades dei intercambio 
burgués: el Estado de Derecho burgués instituye "la esfera pública funcionando 
políticamente" como órgano dei Estado, asegurando, institucionalmente, el vínculo 
entre "ley" y "opinión pública". 
Esa "opinión pública" se afirma en normas constitucionales fundadas en un 
modelo de "sociedad civil" que no corresponde a la realidad social. Esto porque las 
"personas privadas" que forman parte del Estado de Derecho, son las "personas 
privadas", "propietarias" y "educadas" , numéricamente menores en relación con la 
multitud de un "pueblo", "no propietario" , "analfabeto" y abundante. 
"Lo público" de ese momento tiene una configuración muy específica: es el 
"público burgués" , "propietario" y "educado". Tales calificativos resguardan el 
mismo círculo de personas educadas pilares de cierto status social. Los sectores que 
poseen la propiedad son también, los que poseen la "cultura". Así, la "esfera pública 
política" se constituye en una ratificación jurídica del status de hombre privado, al 
mismo tiempo, propietario y educado. 
2. LA IDEA MODERNA DE ESFERA PUBLICA 
2.1. Algunas Precisiones Sobre la Opinión Pública: Hobbes. Locke. 
Según HABERMAS(l3) , el "modelo liberal" de la realidad se presenta con 
suficiente "credibilidad" como para que el interés de la emergente clase burguesa sea 









identificado con e! "interés general". Su lógica se afirma en que cada individuo tiene 
la posibilidad de conquistar con "esfuerzo" y "suerte, e! status de "propietario" y, con 
eso, las cualificaciones de un "ciudadano burgués". 
Tal lógica se ampara en la "creencia" de que solamente los propietarios reúnen 
las condiciones de constituir un público capaz de defender los fundamentos dei "orden 
existente" y así ejercer una representación efectiva dei "interés general" , una vez que 
en ellos mismos concilian su rol público con su rol privado; es decir, entre e! hombre 
privado como "hombre" y como "ciudadano" no hay ruptura, una vez que en cuanto 
"hombre" es también, ai mismo tiempo, "propietario privado" y, en cuanto 
"ciudadano" es responsable como hombre privado, por la estabilidad del "orden" y de 
la "propiedad" . 
Según esa óptica, se puede percibir cómo el "interés de clase" está en la base 
de esa "opinión pública" y que los arbitrarias presupuestos aceptados por un "acto de 
fe" - se constituyen en una "ideología" : en primer lugar por la percepción de! rol de 
las personas privadas y segundo lugar por e! interés de clase, configurado como 
"opinión pública", con interés universal. De todas maneras, esa comprensión supone 
la idea de "opinión pública" como fundamento de la "esfera pública". 
Ahora bien, el término "opinión" tiene una significación semântica de larga 
histmia(l4) . En sus orígenes, ese término presenta dos acepciones: una , con base en 
la filosofía "platónica" proviene de "doxa" entendido como el juicio sin certeza, no 
plenamente demostrado; otra, con base en su uso coloquial , significa "reputación" , es 
decir, aquélla consideración que se coloca en la opinión de los otros. 
Así, en un primero momento, "opinión", en el sentido de una concepción 
incierta se liga a "opinión", en e! sentido de un modo de ver de la multitud. Es lo que 
ocun-e en Hobbes, cuando, en el "Leviathan" , al proponer un Estado independiente 
de las convicciones religiosas y de las opiniones de los súbditos, provoca la 
identificación de "conciencia" - estado de conciencia y conciencia moral - con 
"opinión" . De esa manera , nivela todos los actos de la creencia, del juicio y del 
parecer a la esfera de! "opinable" por las personas privadas. 
Locke, al contrario, coloca la "ley" divina y estatal en paridad con la 
"opinión" . Ésta aparece, como en Hobbes , como momento de conciencia de la 
convicción privatizada, pero , aquí , e! "sentido común" de! pueblo es confiable y, de 
alguna manera "infalible". En su "Law of Opinión and Reputation" reaparece e! 
sentido originaria de "aquéllo que se coloca en la opinión de los otros"; una ley que 
( 14) Dcsanollado por HABERMAS cn Ibidem, pp. l i 0-1 26. 
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juzga virtudes y vícios, donde la "opinión" ejerce un contrai social indirecto sobre los 
usos y las costumbres colecti vas. 
Esa concepción se amplía con el francés Pierre Bayle ( 1647-1706)( 15), para 
quien la "Law of Opinión" Jockeana se convie11e en el "Régime de la Critique" , donde 
la verdad es revelada en la "discusión pública" de los críticos entre sí, que desarrollan 
su "crítica" - entendida como "conciencia" y "Razón privada" - en contraposición a la 
"Razón pública" dei Estado . 
No obstante, es solamente ai final dei sigla XVIII que se explícita la 
correlación entre "opinión pública" y el principio de lo "público". Eso porque se 
comprende, entonces, que el ejercicio dei poder político, en la democracia 
representativa por estar sujeto a una cantidad de "tentaciones", necesita de un 
"control" permanente, a través de la "opinión pública"; de alguna manera, la 
"publicidad" de las negociaciones parlamentarias asegura esa "supervisión" dei 
público. 
Pera, es importante tener presente que esa "opinión pública" proviene de las 
personas con instrucción, donde no están incluídas las gentes pobres de las clases 
populares, las cuales, "bajo la presión de la necesidad y del trabajo" - según el 
entendimiento de algunos "ilustrados" de esa época - "no tienen disposición ni 
oportunidad para involucrarse con cosas no ligadas directamente a la cuestión de la 
supervivencia"( 16). Así, bajo la mirada ilustrada es que poco a poco, se va a 
conformar y materializar la idea de la "esfera pública". 
( 15) Pierre Bayle es el primer reprcsentru1Le típico del movimiento enciclopedista ilustrado. Es el 
autor del "Dictionnaire historique et critique" ( 1695), donde ejerce w1a critica aguda y 
negativa acerca de numerosas cnestiones: atmque no niega las verdades religiosas, las hace 
completrunentc indcpendicntes c.le la razón, y aw1 contrarias a ella. La Enciclopedia es cl 
movimiento de la Iluslración que pretende remlir todos los conocimientos "científicos" y 
tornarias accesibles a los grandes círculos. Scgún Matias, tal movimiento reduce a la filosofia 
a los resultados de la ciencia natural; por w1a parte, el pcnsruniento es racionalista y, por 
consiguient.e, revolucionaria: pretende plru1tear y resolver las cuestiones de m1a vez para 
siempre, matemáticrunente, sin tener en cuenta las circllilStancias históricas; por otra parte, Ia 
teoria del conocinliento domu1ru1te es el empirismo sensualista. MARiAS , Julián. Historia de 
la Filosofia. Madrid, Editorial Revista de Occidente, S.A., 1971. pp. 254-5. Seg1m 
HABERMAS, Bayle separa la "critique" de 511 origen histórico-filológica y la trru1sfonna en 
critica simplemente: considera el pro y contra tma razón aplicable a todo y destructora de la 
"opinión", entendida como algo rigurosan1ente privado, sin mayores consecuencias para el 
poder público. HABERMAS, Jiirgen. Mudança ... , op. cit., p. 113. 
(16) HABERMAS, Jürgen. Mudança ... , op. cit. , p.l26. 
2.2. ROUSSEAU y la "Piaza Pública" 
::·: .. 
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Jean Jacques Rousseau (1712-1778), en su discurso sobre el arte y la 
ciencia( 17) ; es el primer autor que habla sobre la "opinión pública". 
Ésta, es apropiada por los enciclopedistas ilustrados, donde vuelve a ser 
"opinión" en el sentido de un estado de espíritu de incertidumbre, pero manteniendo 
el énfasis rousseauniano en e! atributo colectivo de lo "público". La comprensión 
enciclopedista puede ser ilustrada por la afirmación de D'Aiembert(J8) , para quien 
aquéllos que saben manipular la "Razón" , que entienden de crítica, saben cómo 
sacudir "el yugo de la escolástica, de la opinión pública, de la autoridad, en una 
palabra, de los prejuicios y de la barbarie". 
Esa despectiva visión francesa sobre la "opinión pública" cambia al incorporar 
la noción inglesa de "espíritu público" - entendido como "opinión general" - en la 
perspectiva de que "e! conocimiento de los millones" de personas no es ridículo ni 
despreciable, pues en la masa de la población hay vivo un sentimiento correcto: " no 
todos los hombres saben razonar pero todos los hombres saben sentir". Ese 
pensamiento aúna la "infalibilidad" lockeana dei confiable sentido común dei Pueblo 
con e! principio rousseauniano de la "crítica pública" . "Espíritu público" es así la 
articulación de la "opinión" con el ''juicio" a través de la exposición pública de los 
argumentos bajo e! supuesto de! sentido "innato" dei Pueblo para lo ''justo" y lo 
"correcto". 
La fusión de los conceptos de "opinión general" con "espíritu público" origina 
la moderna concepción de "opinión pública". La opinión dei público pensante deja de 
ser simplemente "opinión" originada en la mera inclinación, para ser una "rejlexión" 
privada sobre los "haceres públicos". La discusión pública de ellos, en la "esfera 
pública" donde se disuelve y se supera la antítesis entre "opinión" y "crítica", es 
purificada con opinión verdadera o "Razón pública"; ésta es la base de toda 
"Soberanía" . 
En la interpretación de los ''fisiócratas"(19) , la "opinión pública" es el 
resultado "esclarecido" de la refl exión conjunta y pública sobre los fundamentos dei 
(17) Ibidem, p. 114. 
(18) Idem. 
( 19) La físiocracia es la doctrina económica, defendida, principalmente, por Quesnay, que 
considera e! lCITitorio nacional como la fuenle de riqueza: el orden económico - aislado por 
abstración - figura ai lado de! orden religioso, de! orden político, de la estructura jurfdico-
administrativa y militar, de las costtunbrcs. Los fí siocratas concluyen a partir de sus 
.•:·· 
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"orden social"; es el resumen de sus Ieyes naturales y mientras ella no domine, el 
déspota esclarecido debe seguir su visión, es el público, políticamente pensante, en 
una "esfera pública" políticamente activa, ejerciendo Ia "racionalización" de la 
dominación. 
Finalmente, Rousseau acrescienta la necesaria relación entre las ideas 
modernas de soberanía y de democracia, ai unir la "volonté generale" a Wla "opinion 
publique". Transforma así Ia "voluntad colectiva" de luchar contra la desigualdad y 
contra los efectos negativos de la cultura en nombre de la "Razón", en "soberanía 
popular" , para establecer la alianza entre e! hombre y la naturaleza. 
Tal alianza, materializada por el "Contrato Social" , es la única alternativa para 
romper la causa primera de la enajenación del hombre - el proceso "civilizador" -, 
que establece la ruptura entre "naturaleza" y "sociedad" y fragmenta cada WlO en 
"hombre" y "ciudadano" . Para el filósofo francés sólo se comienza a ser propiamente 
"hombre" después de haber sido "ciudadano". 
En el "Contrato Social" cada ciudadano es súbdito de sí mismo, en cuanto 
partícipe de la "voluntad co!ectiva" , y por lo tanto, es ai mismo tiempo, "hombre" y 
"ciudadano" perteneciendo a un orden político que busca exterminar la desigualdad. 
Por eso mismo en la sociedad rousseauniana , la "esfera privada" autónoma no tiene 
lugar, pues toda propiedad es, al mismo tiempo, "privada" y "pública". En su 
entendimiento, la "voluntad colectiva", al no ser proveniente de la correspondencia 
con los argumentos de los intereses privados, es más que todo, "un consenso de los 
corazones" . 
Así, en la comprensión rousseauniana(20), la "opinión pública" resulta de un 
"cuerpo moral y colectivo" , constituído por "hombres-ciudadanos" que unidos, se 
materializan como "persona pública", Wlidos por W1 "yo común" en la "plaza 
pública", en estado de "aclamación" y no de la argumentación de sujetos privados 
"esclarecidos". Es "intuitiva" e invoca una "naturaleza" que es el lugar del "orden", 
de la armonía y por lo tanto, de la "Razón". 
investigaciones que sólo el trabajo de la tierra aumenta realmente la ca.ntidad de bienes, 
utilizando la maravillosa "produ ctividad" de la NaturaJeza y propone.n la instit11ción de 1m 
reino agricola, cuya base es la propiedad fundiaria . De ese modo se constmye Wla sociedad 
libre, con total libe1tad de emprendimientos por los indivíduos. Pero , para que las leyes de la 
naturaleza y las de la nat11raleza humana funcioncn armon.iosrunentc, cs neccsario asegurar la 
seguridad de la propiedad y la libertad empresarial . Mientras el gobierno no debe intervenir en 
las cuesliones econômicas, debe ser despólico en la defesa de los bienes y de la libre 
circulación de las mercancias. CHATELET, François. História <ias ... , op. cit. , pp. 68-9. 
(20) HABERMAS, Júrgcn. Mndanca ... , op. cit. , p. 120 . 
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En ese sentido, Rousseau quiere volver a situar ai hombre dentro de ese orden 
y hacerlo escapar de la confusión y del caos creados por la organización social. Por 
· tanto, propone a través de la "educación", la formación de un ser natural, bueno, 
razonable y capaz de sociabilidad (idea expuesta aquí y ya desarrollada en el capítulo 
IIl ), - en su obra pedagógica , el "Emilío o de la Educación". 
Para HABERMAS, eso transforma la "Law of Opinion" de Locke en 
"Soberano" y para TOURAINE(21) ese naturalismo ya es una crítica a la 
modemidad, pera es una críti ca "modernista". Es una superación de Ia fi losofia de Ia 
Ilustración, pero es una superación "ilustrada". Para éste autor, después de Rousseau 
prolongado en esta por Kant, los intelectuales asocian sus críticas a la sociedad injusta 
con el suefío por una sociedad transparente en sí misma, por un retomo filosófico al 
"ser" y la "Razón" (idea ésta que se prolonga hasta mediados dei sigla XX). 
Con Jean Jacques Rousseau comienza la crítica interna al "modernismo" que 
no recurre a la libertad personal ni a la tradición colectiva contra el poder, sino que 
recurre ai "orden" contra el "desorden", a la "naturaleza" y "comunidad" contra el 
interés "privado". La idea de que la modemidad conduce por sí misma a un orden 
social racional resulta inaceptable para Rousseau: la sociedad no es racional y la 
modemidad antes que unir, div_ide. En su entendimiento, hay que oponer a los 
mecanismos dei interés, la voluntad general y sobre todo, el retomo a la naturaleza -
es decir, a la "Razón" -para volver a encontrar la alianza del hombre con el universo. 
De Rousseau surgen a la vez, la idea de "soberania popular" y la idea del 
individuo como representante de la naturaleza contra el Estado. Con él, la crítica 
radical de la sociedad lleva a la idea de una soberanía política puesta al servicio de la 
"Razón" . 
La política rousseauniana encuentra paralelismo en la moral kantiana al 
proponer un "sometimiento absoluto" dei individuo a una voluntad general, al 
configurar una sociedad ai mismo tiempo, voluntarista y natural , es decir, que asegure 
la comunicación entre el individuo y la colectividad y funde el vínculo social como 
"necesidad" y también como "libertad" . 
Rousseau y Kant no eligen la felicidad contra la "Razón", o la "Razón" contra 
la naturaleza, pera en la cúspide de la filosofia de la Ilustración, tratao de unir la 
"Razón" y la "voluntad" , de defender una libertad que es "más una sumisión al orden 
natural que una rebelión contra el orden socia/"(22). 
(21) TOURATNE, Alain. Crítica de la ... , op. cit. 





Mientras en su pensamiento ocurra una ruptura con la "tradición", la 
destrucción del "mundo sagrado" y la "secularización" , habrá en lo más profundo, 
una nueva y vigorosa tentativa de conservar , en una cultura efectivamente 
secularizada, "la unión de! hombre y de! universo" . 
2.3 KANT: la "Racionalización Moral de la Política" 
Lo que define el "Bien soberano", afirma Emmanuel Kant (1724- 1804), es la 
unión de la "virtud" y la ''felicidad" , la cual se alcanza a través de la elevación dei 
hombre a lo que tiene de universal , es decir, a la "Razón" a través de la cual se 
establece su comunicación con el universo. 
En su teoría , el "Bien" es la acción armonizada con la "Razón" , sometida a 
"fey moral" que consiste en escoger conductas universales y en considerar ai hombre 
como un fin y no como un media. 
Para el gran filósofo , en el pensamiento del hombre anidan las claves, las 
objetividades dei saber, la autonomía de las leyes, el por qué de las cosas y dei 
progreso modemo. Esta impone a cada quen el deber de discutir "púbficamente" 
sobre cualquier obediencia impuesta por el orden empírico del Estado, de la Religión 
y de la "opinión pública", y de exigir el arbitraje de la "Razón"(23). Como afirma 
CASULL0(24), "la idealidad kantiana es la obra cumbre de revaforización de lo 
humano en su singularidad, y al mismo tiempo la definitiva fijación de los límites en 
su querer conocer todas las respuestaS11 • 
No obstante, en la visión kantiana, el ritual que caracteriza a la "esfera 
pública" - la crítica que las personas privadas que razonan públicamente utilizao 
contra la dominación - se entiende a sí mismo como 11 apolítico": 11 la opinión pública 
quiere racionalizar la política en nombre de la moral" ; lo "publico" es entendid como 
el "principio de mediación entre politica y moral" . 
(23) CHATELET, François. Histó ria das ... , op. cit. , p. 79. 
(24) CASULLO, Nicolás. El Debate ... , op. cit. , pp. 3 1-3. 
J:'· :, •. f 
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Kant(25) , entiende lo "publico" - "e/ hacerse público" - como el principiO 
único que garantiza un acuerdo entre "política" y "moral". Lo "publico" es, ai mismo 
tiempo, "principio" de ordenación jurídica y "método" iluminista. AI Iluminismo, lo 
concibe como el "uso público de la propia razón con respecto a todo"(26) y por 
consiguiente, como cosa de "eruditos", principalmente, de aquéllos que trabajan con 
principias de la "Razón" pura, es decir, de "filósofos". 
Así, "la ilustración es la salida de! hombre de su minoridad, de la cual é! es e/ 
propio responsable" , afirma Kant. La "pereza y la cobardía son las razones por las 
cuales una enorme parcela de la humanidad permanece en la minoridad" , pero es 
posible que el "público se esclarezca a sí mismo" porque "siempre habrá p ensadores 
independientes, asimismo entre los guardianes de las masas que, después de haberse 
liberado de la minoridad, diseminarán e/ espíritu de/ reconocimiento racional de su 
propia dignidad y de la vocación de todo hombre de pensar por sí mismo"(27). 
De ese modo, la "esfera pública" , en la cual los "esclarecidos" ejercen su 
crítica, tiene una función "pedagógica": no debe ser algo simplemente académico sino 
que debe constituirse por acciones que instruyan al gobierno y también al público dei 
"Pueblo" para conducirlos a hacer uso de su propia "Razón". 
No obstante, esa concepción ilustrada presenta una percepc10n ambígua en 
relación a la posición que ocupe el "público": si , por un lado, él es in maduro y aún 
necesita dei "esclarecimiento", por e! otro, constitúyese, en cuanto público con 
pretensión de mayoría en elemento capacitado para el "esclarecimiento" . 
De tal manera, toda legislación se debe basar en la "voluntad de! pueblo 
producida por la Razón", pues las leyes tienen su origen, empíricamente, en la 
"concordancia pública" del público pensante. Son lo que Kant llama "leyes 
públicas", a diferencia de las "leyes privadas" - usos y costumbres. Así , las acciones 
políticas, o sea las acciones referidas al derecho de todos, solamente pueden estar en 
concordancia con e! Derecho y la Moral si sus máximas pueden tener "publicidad". 
Lo que implica que toda acción política debe estar probada frente a la "opinión 
pública", por leyes "universales" y "racionales". 
"Lo público" , políticamente pensado es privilegio de los "propietarios". Eso 
porque, según Kant - que comparte la idea aristotélica por la cual es libre quien es 
por sí mismo, y no lo es cuando se es dependiente, - "la capacidad de votar 
(25) HABERMAS , Jü1·gcn. Mudança ... , op. cil. , pp. 126-1 42. ANDRADE, Regis de Castro. 
Kant: a Liberdade. o Indivíduo e a República. Sao Paulo, Editora Atica, 199 1. Vol II. pp.47-
99. 
(26) ANDRADE, Regis de Castro. Kant ... , op. cit., p. 85. 
(27) fbidem, p. 84. 
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caracteriza a! ciudadano" y, "para ser apto a votar, una persona debe ser 
independiente". Para é! , un "aprendiz de comerciante o artesano", un "empleado", un 
"menor" , "todas las mujeres" y, de una manera general, "los que dependen de otro 
para su sustento" son personas que "carecen de personalidad civil" son "ciudadanos 
pasivos" . 
De tal manera, los "ciudadanos activos" tienen "autonomía", tienen e! derecho 
de votar, de hacer uso público de la "Razón"(28). 
Para Kant , esa limitación no se contrapone ai "principio de lo publico" porque 
en la privacidad, a través de los efícaces mecanismos de la "libre-competencia", se 
vigoriza la "igualdad de oportunidad". Esta propicia a adquisición de la propiedad y 
por lo tanto, permite pasar de "ciudadano pasivo" a "ciudadano activo"(29). En su 
comprensión, los "no-propietarios" son "no-ciudadanos" que, con algun "esfuerzo", 
"talento" y "suerte" , pueden, algun día , volverse ciudadanos. Hasta un nuevo orden 
son personas que tienen la protección de las leyes, pero no pueden, ellos mismos, 
hacerlas. 
Como se puede ver, Kaot comparte la idea liberal de que tales presupuestos -
adquisición de la propiedad, igua.ldad, etc. - se establecerían, por sí mismas, con la 
privatización de la sociedad civil burguesa, constituyéndose en la base natural del 
Estado de Derecho y de una "esfera pública", capaz de funcionar políticamente. 
(28) Ibidem, p. 80. 
(29) El tema de la ciudadanía kantiana tiene estrecha vinculación con el concepto fimdamental de su 
teoria - la persona moral y la razón práctica - en la cual el entendimiento de sujeto activo 
encucntra anclaje en la originalidad de su tcotia del conocimiento. En Kant, conocer es tma 
fimción activa dei sujeto; no es recibir algo que está alú, sino hacer algo que se conoce, "poner 
algo", pues só lo se conoce de las cosas lo que se ha pucsto; es decir, las cosas no están alú, 
sino que las hace el sujeto al conocerlas. El sujcto no es sin más tma cosa en sí, porque no se 
constituye como cosa sino en cuanto se conoce. El carácter de lo existente no es lm carácter 
intrínseco, sino trascendental: consiste en m1 "estar en"; es algo que trasciende de cada cosa y 
estriba en que esté con las demás. No es que las cosas sean trascendentes al sujeto sin más, 
pucsto que sin el sujeto no hay "cosas", sino que este conocimicnt.o fimda el ser de las cosas 
conocidas y dei sujeto que las conoce. El conocimiento no es algo que se interponga entre las 
cosas y el sujeto, pero t.ampoco son las cosas ideas dei sujeto; el conocin1iento hace que las 
cosas se<m cosas en cuanto conocidas por el sujeto, y que el sujcto sea sujeto en cuanto las 
conoce. De este modo el conocimiento (trascendental) confíere a las cosas y al yo(también 
trascendental) su ser respectivo, sin confimdirse con ni.nguno de ellos. MARIAS, Julián. 




2.4 HEGEL: el "Ambito Privado de la Opinión Subjetiva Burguesa" 
Es difícil conciliar los pensamientos de los siglos XV1I y XV1II, sobre el 
derecho natural y el interés individual, entre lo universal y lo particular, entre la 
"Razón" y la sensación. Quien brinda una especial atención en ésto es Georg 
Wilhelm Friedrich Hegel ( 1770-1831), quien busca una síntesis entre la 
"subjetividad" y la "totalidad", partiendo de una doble crítica de la "moralidad 
abstracta" y de la "sociedad civil" fundada en el interés particular. 
Hegel se define primero contra la "moralidad abstracta" de Kant, a la cual 
opone la "ética". Sefiala el domínio que las costumbres no pueden separarse dei 
domínio de las instituiciones, de la participación activa en la libertad, cuya forma más 
elevada es la "ciudadanía". Esto lo lleva a una crítica dei derecbo natural y a la 
afírmación de que lo universal sólo se realiza en lo patticular que se convierte así en 
"singularidad"(30). 
La Historia es animada por dos procesos complementarias: el "desgarro" y la 
"integración". "El espiritu nunca está en reposo" - afirma HEGEL(31) en la 
"Fenomenologia dei Espíritu" (1 807) - "pera es concebido siempre en un movimiento 
progresivo", pues el "espiritu que se cultiva crece lenta y silenciosamente" hasta una 
nueva configuración y "desintegra pedazo por pedazo su mundo precedente", donde 
só lo "e! presentimiento indeterminado de algo desconocido es la sefíal precursora de 
que cualquier cosa diferente se aproxima". Para el autor, "ese lento desmoronarse que 
no altera los trazos fisionómicos de! todo, es interrumpido por la aurora que, en una 
claridad, descubre de una sóla vez la estructura dei nuevo mundo". 
Así, la fí losofía hegeliana sobre la historia es el intento de explicar la Historia 
entera, como un "saber absoluto" que no deja fuera nada, que incluye el mismo error 
entanto que error. Todo lo que existe es un "momento" de ese absoluto, un "estadia" 
- lo cual presenta la "verdad" dei estadia anterior, a la vez conservado y superado -de 
esa "evolución dialéctica" - entendida como el "movimiento" dei ser - que culmina en 
(30) E! hegeliru10 sujeto singular no es m1 ser en abstracto; está presente en obras y en una vida 
colectiva; alcllilza su libertad concreta, en cuaJlto ciudadllilo de una nación histórica particular, 
cn la tmivcrsalidad de la "Razón", materializada en c! Estado. La historia dei mtmdo cs, así , 
entendida como la sucesión de pcrsonajcs y de culturas que rcpresentrul cada cual m1a acción de 
lo universal cn la Historia. 
(31) HEGEL. Encyclopcilia d<1s Scicncias Philosophicas. Sao Paulo, 1936. pp. 493-531. Texto 
tnmspucsto cn BRANDAO, Gildo Marçal. "llegel: O Estado como Reulizuçuo J!istóricu da 
Liberdade". En WEFFORT, Frru1cisco (org.). Os Clássicos da Política. Sao Paulo, Editora 
Atica S.A., 1989. pp. 101- 148. 
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la filosofia, donde el "espíritu absoluto" se posee a sí mismo en el saber - no es la 
fí losofía pensar sobre lo absoluto, sino "e/ absoluto en cuanto se sabe". 
Hegel concibe el "espíritu absoluto" como una síntesis del "espíritu subjetivo" 
- e! sujeto, que es "sí mismo", tiene "interioridad" e "intimidad" (es "alma"), que "se 
sabe" (tiene "conciencia") y "quiere" (tiene "voluntad racional") - y e! "espíritu 
objetivo" - e! que "está ahí", que no tiene sujeto (e! derecho, la moralidad y la 
eticidad). La "eticidad" es la realización dei "espíritu objetivo"; es la "verdad" del 
espíritu subjetivo y dei objetivo, que alcanza su plenitud máxima en e! "Estado", 
considerado "la realidad en acto de la idea ética", "e! racional en sí y para sí", el 
"absoluto" en lo cual la libertad encuentra su suprema significación. 
De esa manera, comparte la idea aristotélica de que el todo precede a las partes 
y que e! vjvir colectivo y universal constituye el más grande "deber" dei individuo. 
Ese entendimiento lo lleva a ver a la "sociedad civil" - que toma como sinónimo de 
sociedad burguesa - como algo distinto y separado dei "Estado político". Así, la 
"sociedad civil" hegeliana es percibida como una "esfera de los intereses privados", 
económico-corporativos y antagónicos entre sí. 
A la sociedad civil se contrapone el Estado político, es decir, la "esfera de los 
intereses públicos y universales•'•, en la cual las contradiciones particulares son 
mediadas y superadas. El Estado pues, no es expresión o reflejo dei antagonismo 
social, sino Ia "superación" de la división, la "unidad" recompuesta y reconciliada 
constgo tmsmo . 
Bajo esa perspectiva , la família y la sociedad civil - esferas aparentemente 
fuera y anteriores ai Estado - en verdad sólo existen y se desenvuelven en el Estado, 
pues, "no hay historia fuera dei Estado" , como tampoco "no hay nada fuera de la 
historia". En verdad, como afirma BRANDA0(32), en la elaboración hegeliana el 
individuo siquiera elige si patticipa o no dei Estado: es constituído corno tal por él. La 
relación entre los dos es de naturaleza substantiva y no formal; es efectiva y no 
optativa. Sólo como miembro del Estado es que el individuo asciende a su 
"objetividad, verdad y moralidad". El Estado es la totalidad orgánica de un pueblo y 
no un agregado o un mecanismo o una suma de voluntades arbitrarias. 
En los propios términos de HEGEL(33), en su "Princípios de la Filosofia dei 
Derecho" (182 1), Rousseau "tuvo el mérito de establecer como fundamento del 
Estado" el principio de "la voluntad". Pero, "al concibir la voluntad só lo en su forma 
definida de voluntad individual y voluntad general" - no como "el racional en sí y 
(32) BRANDAO, Gilda Marçal. "Hegel ... ", op. cit., p. 107. 
(33) Citación en Idem. 
· ... · . 
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para sí de la voluntad", pera como "la voluntad común que resulta de las voluntades 
individuafes en tanto concientes" - la asociación de los individues se convierte en un 
contrato, "cuyo fundamento es, entonces, el arbitrio, la opinión y la adhesión expresa 
y facultativa de las cuales derivan consecuencias puramente conceptuales, 
destructivas del divino existente en sí y para sí en la autoridad y majestad absolutas 
del Estado"'. 
Así, para HEGEL, la teoría contra tua lista presenta al Estado como algo 
"derivado" - una creación artificial , producto de un pacto , acción voluntaria por la 
cual los indivíduos abdican de su libertad originaria - cuya función es garantizar la 
libertad individual y la propiedad privada . 
A la gran cuestión ;,CÓmo e! Estado puede exigir de! individuo e! sacrificio de 
la propia vida en beneficio de la preservación y desarro/lo de! todo'? el filósofo 
responde: a través de la elevación de! hombre a la ''conciencia de la necesidad" - es 
decir, de! "conocimiento" de los nexos objetivos y de la legalidad propia de la 
naturaleza y de la histeria y de las leyes de su desenvolvimento objetivo -, a la 
comprensión de lo que la realidad es, porque lo que es, es la "Razón". 
En ese sentido, al corporif!car la "Razón" en el Estado, atribuye, al raciocinio 
público de las personas privadas pensantes - que en Kant es "concordancia pública" -
el sentido originaria de la filosofia platónica de simple "opinión". 
La "opinión pública", así es entendida aquí como la "universalidad empírica 
de los puntos de vista y de los p ensamientos de muchos", ocasional y originada por 
una "generalidad formal", donde la ciencia está fuera de su ámbito, pues la "opinión 
pública" pertenece al "terreno de la opinión y de los puntos de vista subjetivos", en 
tanto la ciencia se encuentra en el terreno de la "enunciación inequívoca, definida y 
abierta de! significado y dei sentido"(34) . 
Ese entendirniento produce una "degradación" de la "esfera pública". Pues esa 
percepción del carácter, al mismo tiernpo, anárquico y antagónico del sistema 
econórnico destruye las ''ficciones liberales" que basan el auto-entendirniento de la 
"opinión pública" como constituyendo "la Razón". Hegel percibe la profunda 
división de la sociedad burguesa, que produce "la acumulación de riquezas" , por un 
lado, así corno, por otro lado, "la dependencia y necesidad de la clase ligada ai 
trabajo". 
Para él , la sociedad burguesa, en su peculiar riqueza, no pc·see lo suficiente 
para "pagar tributo al exceso de pobreza y a la plebe que ella crea" , lo que explícita 




el conflicto de intereses presentes. De esa manera, Hegel denuncia como "particular" 
aquel interés - supuestamente común y universal - de los propietarios privados, 
políticamente pensantes. Así , la "opinión pública" de las personas privadas, reunidas 
en un público, no tiene más una base para su unidad, ya que es sólo la "opinión 
subjetiva" de algunos. 
E1 Estado de Derecho burgués, a través de lo cual las personas privadas -
según los criterios de su "opinión pública" - deben traducir "dominación" en "Razón" 
es, en esa concepción, reducido a la sociedad civil burguesa y de algún modo, 
confundido con ella . 
La "opinión pública" , desde su "sentido común" , no es más que el raciocinio 
político de un público que critica y controla al poder estatal y funda el "principio de 
integración de la subjetividad individual en la objetividad de/ Estado", sólo desde 
donde puede !legar a pensamientos verdaderos y a la capacidad de juicio racional. 
Esa "esfera pública" reducida a media de ''formación" no es ya considerada 
como un principio de! Iluminismo, o una esfera en la cual se realiza la "Razón". Lo 
"público" sirve para la "integración" de la opinión subjetiva en la objetividad del 
Estado . El Estado asume para sí la responsabilidad de! raciocínio político de lo 
público, a través de su simple existencia y la "opinión pública" es reducida a una 
"esf era de simple opinión" . 
Consecuentemente, ya no es el individuo quien es portador de los valores 
universales, sino que es el Estado que los realiza en la Histeria , en tanto que la 
sociedad civil debe ser superada, es decir, controlada por el Estado . Este pensamiento 
historicista es predominante en el siglo XIX. Él - presente tanto en Hegel cuanto en 
Marx - va a absorber "e/ sujeto en la razón, la libertad en la necesidad histórica, la 
sociedad en el Estado"(35) . 
2.5. MARX: el "Domínio Particular de una ldeología de Clase" 
En el pensamiento de Karl Marx ( 1818-1 883), la filosofía de la histeria 
experimenta más dramáticamente la contradicción entre fuerza "liberadora" y 
(35) TOURAINE , Alain. Criti ca dç la ... , op . cit. pp . 79-8 1. 
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"sumisión" dei sujeto a la historia, pues "en ninguna otra parte de! pensamiento social 
se ha hecho oír con semejante fuerza la afirmación de que el hombre es el autor de su 
propia historia"(36) . 
Tras la construcción de! "sujeto colectivo revolucionaria" , su inspiración 
primera es 'tratar de encontrar prácticas contradictorias por detrás de las categorías 
abstractas de la Religión, dei Derecho y de la Política. 
De ahí que el "sociólogo" Marx , ai reflexionar sobre una sociedad que ya no 
es la "sociedad de/ mercado" , sino que es la de la fábrica, v e - por detrás de las regias 
de! Derecho, y por lo tanto de la moral , que permiten la paz y la justicia 
indispensables para e! comercio - un mundo industrial en e! que los ''hombres 11 están 
reducidos al estado de "mercancía"; en e! que el salario tiende a descender al nivel de 
la simple reproducción biológica de la fuerza de trabajo, en el que el "ser genérico" 
dei hombre queda destruido por la dorninación dei dinero, de los objetos y de las 
ideologías individualistas. 
Que el Marx, "economista" y militante "político" , ve ese sujeto, ese "ser 
genérico" o social marchar, alienado y explotado, rumbo a la "proletarización" 
absoluta . Percibe dramáticamente la contradicción entre la situación dei proJetaria y la 
creatividad humana; entre las fuerzas productivas y la totalidad; entre el domínio de 
clase y la ideología individualista . E invoca la primada de una práctica 
"transformadora" de trabajadores alienados en fuerza de eliminación de las 
contradicciones del capitalismo. 
En consecuencia, el Marx ''filósofo" apela a la "naturaleza": la destrucción de 
la dominación capitalista no culmina simplemente, en e! triunfo de un actor, hasta 
entonces dominado , que llegue a la autogestión de la producción, sino en la 
"supresión" de las clases y en e! triunfo de la "naturaleza" , de! "progreso", de la 
"Razón" y de la "libertad humana" . 
En ese sentido, el "científico" Marx apoya la idea de que no hay movimiento 
posible que no esté ai servi cio del "progreso" , que no marche bacia la totalidad, hacia 
la liberación de la naturaleza, de las fuerzas de producción y más profundamente aún, 
de las necesidades humanas. 
Y Marx "profeta" anuncia también el tiempo mítico de los "nuevos 
comienzos", de la última e inrninente "revolución moderna" con su carácter social, 
proletario, de evento cumbre, de epílogo edénico de la modernidad, donde la cruzada 
obrera , a la vez calvario y redención, tiene la misión de poner en "libertad" los 
(36) Ibidem , pp. 8 1-8. 
'·: ·:· . 
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elementos genésicos de la "nueva sociedad" que laten y se desarrollan en las entrafias 
de la sociedad burguesa . 
En la perspectiva marxiana, las leyes "ineluctables" de la historia - fuerzas y 
relaciones de producción - son las escrituras reemplazantes del universo filosófico 
I 
burgués que no puede dar cuenta de las miserias y de las injusticias que asolan a la 
realidad moderna . Como muy bien afirma CASULL0(37), "el sujeto de la miseria es 
el sujeto de la esperanza: la multitud explotada por el capital, muda de obras y 
públicos, que no necesita refutar por escrito las filosofias idealistas consoladoras, 
sino descifrar su lugar de carencia absoluta, de progreso enajenante, de barbarie, 
como e/ resquício de la verdad" . 
En esa perspectiva, el capitalismo es la "travesia" hacia la "refundación" 
mítica del porvenir "socialista" , sitio de la "equidad" y de la "libertad" que confiere 
sentido a la marcha de resistencia a la opresión demoníaca de! exceso civilizatorio. 
Así , la "verdad" en la Historia proviene de la "lectura dialéctica" de la rnisma 
Historia, entendida como la crónica emancipadora reemplazante de la ''falsa 
conciencia" embebida de la ideología burguesa. 
Es exactamente en este pu.nto que MARX(38) se opone a Hegel: afirma que 
no es la "conciencia", las "ideas" y los "conceptos" lo que crean "la vida real" , sino 
que por el contrario, son los hombres los que producen los conceptos y las ideas, las 
cuales son "enmanación" directa de su "vivir material". 
Al afirmar que "las ideas predominantes son apenas la expresión ideal de las 
relaciones materiales predominantes, presentadas bajo la forma de ideas", y 
garantizar que "la elas e que dispone de los medias de producción material dispone, a/ 
mismo tiempo, de los medias de produccion intelectual" , destruye las "jicciones" en 
las cuales se fundamenta la idea de la "esfera pública" burguesa. Así, la "opinión 
pública" , en su entendimiento, se vuelve "ideologia" , en el sentido de ''falsa 
conciencia", pues sirve de disfraze a los intereses de la clase burguesa. 
De esa manera , el relato marxiano pone de manifiesto la "ausencia" de 
presupuestos sociales para la "igualdad de oportunidades"(39), principio ideológico 
de la cosmovisión burguesa. Termina con el discurso ilusionista de que el "esfuerzo" 
(37) CASULLO, Nicolás. E! Debate .. . , op. cit, pp. 36-40. 
(38) MARX,K. ENGELS, F .. A . Ideologia A lema (Feuerbach). Sao Paulo, Editora Hucitec, 1986. 
(39) AI arrancar la máscara burguesa de la equidad, desnudando w1a realidad falaz- pues ni todos 
pueden evolucionar hasta la condición de burgués educado y asumir la función de ciudadano -
esa ctítica desmonta la representación dei principio de wliversalidad de la esfera pública: "lo 
público" ya no puede más pretender ser lo nlismo que Nación, ni tampoco la sociedad civil 
burguesa ser lo mismo que Sociedad en general. 
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individual y la "suerte" providencial son los elementos necesarios y suficientes para 
llegar ai status de propietario y, con eso, alcanzar las califtcaciones de hombre 
privado, admitido en la "esfera pública". 
Esa perspectiva conduce a la percepción de una ruptura entre Estado y 
Sociedad, 0p01tunizando el retomo ai cisma dei hombre en cuanto "público" y 
"privado". La concepción de! "raciocinio público" como aquél donde las personas 
privadas reunidas, después de argumentos y contra-argumentos, "concuerdan" 
conformando una "Razón pública", ya no puede ser entendido como lo rnismo que la 
"opinión pública" . Se rompe entonces, la identificación entre "Razón" , entendida 
como Ia universalidad de los puntos de vista y "opinión pública", a partir de ahora 
entendida como "ideologia de clase". 
2.6. STUART MILL y TOCQUEVILLE: el "Espacio de Ampliacióu 
de los Derechos Políticos" 
En el relato marxista, la "esfera pública" , por su propia dialéctica sólo se 
amplía ai ser "ocupada" por actores no-propietarios, los sujetos emancipados de su 
condición económica, social y política subalterna, en marcha hacia la revolucionada 
sociedad de los iguales. 
Esa "esfera pública" revolucionada transforma en tema de su "raciocinio 
público" las regias generales del intercambio social , convittiendo los temas referidos a 
la sociedad en una cuestión "general" y no ya en la cuestión privada de una clase 
social. Con esa "formulación socialista" , la "esfera pública" deja de ser una "esf era 
privada" que funciona "públicamente", para ser una "esfera pública" de personas 
privadas , donde el poder político se transforma en "poder público": la "socialización" 
de los medios de producción reviste de carácter público la esfera dei trabajo y la 
producción y lo privado asume el carácter de esfera íntima, de relaciones 
interpersonales( 40) . 
Pero, el rnovimiento dialéctico de la "esfera pública" burguesa no cumple la 
profecía marxista . Ella se va a ampliar en el ámbito de esa misma sociedad de clases: 
(40) HABERMAS , Jiirgcn . Mudança ... , op . cit. , pp . 154-5. 
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primero , infonnalmente por la difusión de la imprenta y la propaganda y 
posteriormente, por la expansión de la formación intelectual y de las instituciones 
sociales. 
Eso porque los movimientos sociales ponen de manifiesto los "conjlictos" -
hasta entonces restringidos a la "esfera privada" - que, ahora, estallan en la "esfera 
pública" . Son movimientos derivados de las necesidades colectivas de "grupos de 
interés" - género, etnia, clase -, que no pueden esperar ser atendidos por el mercado 
auto-regulado y que pasan a forzar , de forma creciente, la interlocución con el 
Estado: la "esfera pública" se hace campo de batalla de intereses antagónicos y 
concurrentes a los cuales él necesita mediatizar( 41). 
La idea de "racionalización" de la dominación política, desarrollada por la 
conciencia burguesa dei sigla XVIII, concibe los presupuestos sociales de una "esfera 
pública" , políticamente activa, a la manera de un "orden natural"; presupone una 
base natural para la "esfera pública" que fundamentalmente, garantice un desarrollar 
autónomo y armónico de la "reproducción social", liberada de antítesis estructurales. 
El herético "sacudón socialista" a esa "ingenua" pretensión, rasgando el velo 
mítico de la liberal igualdad de oportunidades, lleva ai "auto-cuestinamiento" de la 
"esfera pública" burguesa sobre ese su "principio natural" . Entran, entonces en 
escena Alexis de Tocqueville ( 1805-1859) y John Stuart Mill ( 1806-1 873). 
El escenario de la vida de Stuart Mill( 42) coincide con la magnitud dei 
apogeo de la Revolución Industrial inglesa y los cambias extraordinarios ocurridos en 
lo social, en lo político y en lo económico, fundantes dei nuevo "orden moderno" : el 
surgimiento de la clase obrera proJetaria, de la burguesía industrial y financiera y la 
universalización de una economía de bases monetarias. 
Como testigo de su tiempo, observa que los propietarios privados pierden su 
identificación como "lo público", pues éste, ahora ampliado por la "invasión" 
proJetaria, se constituye en su mayoría, por lo que él identifica como "trabajadores 
manuales" , que pertenecen a la mjsma "elas e profesional" y tienen "la misma 
posición social" . 
Tal constatación va acompafiada por una incómoda preocupación frente a la 
amenazante "casi-realidad" de esa presencia numérica tomada "poder político" , pues, 
afirma él, "donde ocurre una identidad de la posición o de la actividad profesional", 
( 41) Ibidem, p. 158. 
(42) BALBACHEVSKY, Elizabeth. Stuart. Mill: Liberdade e Representaçao . Sao Paulo , Editora 
Atica, 1991. Vol TI. p. l89-223. 
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ocurre, también, una cristalización de "identidad de tendencias, pasiones y 
preconceptos" y "armar una de esas clases con el poder absoluto" es asegurar "que 
ese poder másfuerte engulle a todos los demás"(43) . 
Esa afirmación explícita la cuestión crucial y el desafio epocal de las élites: Ia 
incorporaci&n "pacifica" de la masa obrera, pauperizada por la industrialización , que 
adquiere gran visibilidad en el escenario social y golpea de forma inquietante las 
puertas del sistema político . 
Bajo esa perspectiva coyuntural , es que Stuart Mill y Tocqueville proponen a 
los gobiernos aceptar, poco a poco, "incluso" ai pueblo en el círculo de los electores. 
Así , la reforma de la justicia electoral , y la consecuente "ampliación de lo público", 
va a ser el tema de discusión en la "esfera pública" dei sigla XIX como ya fuera el 
principio de lo "público" en el sigla XVIII . 
La "ampliación" mantiene el fundamento de la "esfera pública" en su principio 
de "universalidad", pues la ad misión inmediata de la gente trabajadora no-propietaria 
y no-educada ocmTe en nombre de una "igualdad" que ahora, se disloca de la 
"propiedad" para la ampliación de los "derechos políticos". 
Por otro lado, a esa "esfera pública" ampliada concurren intereses antagônicos 
que materializan una "opinión pública" fragmentada , la cual por "disenso", tórnase en 
"opinión" dominante. Así, desde la óptica de Mill y Tocqueville, asume poder de 
"coerción". De ese modo, la idea de "esfera p ública" políticamente activa, es 
entendida, ahora con su sentido ampliado, desde una óptica "utilitaria" , como 
sirviendo para "distribuir" y "limitar" ai poder, a través de los "medias de coerción 
moral de la opinión pública". 
En realidad, esa idea de "opinión pública" de Stuart Mill y Tocqueville, se 
presenta como reaccionaria: ella reacciona a la fuerza de la idea de la 
"autodeterminación" de un público pensante - inicialmente aceptada -, exactamente en 
el momento en que ese público es "subvertido" por la gente sin propiedad y sin 
formación educativa( 44). 
Así mismo, con un Stuart Mill, "utilitarista escrupuloso"(45 ), y un 
Tocqueville, "rebelde a la filosofia progresista de la historia"( 46) - ambos adeptos a 
una "modernidad sin revolución"( 47) y a un liberalismo democrático . El Liberalismo 
(43) Citado en HABERMAS, Jürgen. Mudança ... , op. cit. pp. 162-3. 
(44) Scntimiento también compartido por HABERMAS. Idem. 
(45) Segímla expresióndc CHATELET, Frnnçois. História das ... , op. cil. pp. 117-9. 




se despide así de su origen conservador - voto restricto y ciudadanía regulada -, para 
incorporar princípios reformistas como el voto universal y la emancipación de la 
muJer. 
Para TOCQUEVILLE( 48), adepto a la "igualdad" con "libertad" , el hecho 
democrático es ineluctable e irreversible; es "el hecho más contínuo, más antiguo y 
más permanente que se conoce en la historia". Comparte, según el sentimiento de su 
época, la idea general de que la Histeria tiene un sentido: la Histeria es una 
"necesidad" natural , que lleva de la aristocracia a la democracia, de la desigualdad y 
de las barreras puestas entre las castas y las clases a una igualdad de condiciones. 
Esa "igualdad de condiciones" es entendida no como la ausencia de 
diferencias, sino como la supresión de los obstáculos que se oponen a la "movilidad". 
Así, el hecho democrático es identificado con la noción de "igualdad de condiciones", 
que ocurre asociada a los mecanismos - "instituciones" concretas de "soberanía 
popular" -de "libertad" política. 
La cuestión central en Tocqueville es, pues, encontrar la posible 
"coexistencia" armónica entre un proceso de "desenvolvimento igualitario" y la 
"manutención de la libertad" . ".Para combalir los males que la igualdad puede 
producir" - afirma él - "só/o hay un remedio eficaz: es la libertad política". 
Ese temor profético de Tocqueville( 49), respecto a la "homogeneización 
cultural" , tiene que ver primero, con el surgimiento de la "sociedad de masas" y con 
ella, el peligro ya enunciado por Burke, de una "tiranía de la mayoría", donde la 
cultura igualitaria de la mayoría, destruya las manifestaciones de minorías, o lo que es 
lo mismo de las singularidades individuales . Esta preocupación es compatida por 
Stuart Mill(50) al manifestar que la tiranía de la mayoría es tan odiosa como la de la 
minoría, porque ambas llevan a la elaboración de leyes basadas en "intereses 
clasistas". 
La segunda preocupacwn tocquevillana tiene que ver con el avance dei 
"individualismo" - en su opinión, creado y alimentado por el desarrollo del 
industrialismo capitalista. Para esta visión el interés mayor por el lucro y la riqueza 
hace que los ciudadanos abandqnen poco a poco, el interés por las "cosas públicas", 
posibilitando el desarrollo de un agigantado Estado, con características "autoritarias" 
(48) TOCQUEVILLE, Alexis. A Democrncia na América. Belo Horizonte, Itatiaia, 1964. 
(49) QUIRINO, Célia Galvao. Tocgneville: Sobre a Liberdade e a Ig11aldade . Sao Paulo , Ed. Alica. 
Yolll. pp. 149- 188. 
(50) BALBACHEYSKY, Eli:t.abcLh. S1uart Mill ... , op. cil. , p . 196. 
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o lo que eslo mismo, "tiránicas", que decide todo respecto de "lo público", 
terminando por intervenir en las libertades fundamentales. 
Para ambos , solucionar los "males" de la democracia significa el incremento 
de la "actividad política de los ciudadanos" y su "participación en lo público". Tal 
participacióh es asegurada , según Tocqueville, a través de la existencia y 
manutención de "instituciones" como la "decentralización administrativa a través de 
los municipios, las asociaciones políticas de def ensa de la ciudadanía y los grandes 
partidos políticos"; esto, y más la adopción del "sistema electoral proporciona/"(51) y 
el "voto plural"(52), según Stuart Mill. Éste cree en la diversidad y conflicto, 
mediatizadas por la "tolerancia" , como fuerzas matrices dei desenvolvimento social. 
No obstante, es en la dramaticidad del "dilema" democrático tocquevillano -
"la igualdad con Libertad" - que la "modernidad" encuentra su extraordinario 
"desafio", lo cu ai influye profundamente las ideas pedagógicas posteriores - como, 
por ejemplo, el pensamiento de Dewey, de grande repercusión en América Latina-, 
presentes en las Constituciones de las naciones modernas. 
Para el pensador, esa cuestión paradojal requiere la creación de ''factores 
generadores de igualdad"(53) - entendidos como todo y cualquier "elemento cultural" 
que permita a que los indivíduos se consideren como iguales. Él rechaza la idea 
revolucionaria , dominante en el pensamiento francés , que afirma la wlidad dei 
movimiento voluntarista que impulsa, naturalmente, a la sociedad moderna hacia la 
libertad y la igualdad . Para Tocqueville, son las "costumbres" y las "ideas" que 
determinao la "igualdad". Y ésta define la democracia , es decir, el "espín'tu de 
igualdad". La democracia" no sólo es social , antes que política, sino que es 
"cultural" , aun más que social . 
(51) Según Mill, a través dei sistema clectoral proporcional, se garantiza la representación de las 
minmias, mismo dispersas tcnitorialmente. En BA LBACHEVSKY, Elizaheth. Stuart Mill ... , 
op. cit. , p. 196. 
(52) Para Mill , los votos deben tener pesos distintos, de acuerdo a quienes votan. Él propone que el 
voto de las élites culturales, personas realmente compromisadas con la justicia , Lenga mayor 
peso , contraponiéndose a la polarización de los intereses privados de propietarios y 
trabajadores asalariados. Tocqueville compatte de esa concepción: la opinión pública 
detenninada por las pasiones de la masa necesita ser pu.rilícada a través de los p1mtos de vista 
de competentes ciudadanos materialmente independentes, 1m público de élite, cuyo 
pensamiento va a determinar la opinión pública. Ver BALBACHEVSKY, Elizabeth. S1lli!.n 
Mill ... , op. cit., p. 196; HABERMAS, Jürgen. Mudança ... , op. cit., pp. 163-4. 
(53) Así cs que la cxprcsión de una idca, de nn principio, o de 1ma creencia de que los hombres 
"son iguales" pennite desencadenar el proceso igualitario y tamhién garantizar su desarrollo. 
Lo que tmnbién vale para tma ley que declare que los hombres son iguales, o para cuaJq1úer 
rcnómcno igualitario que se realicc en un nivel más concreto. Coherente con su idea, defende 
la educación pública como "obligutoria" , "garantizada por e/ Estado", generadora de 
"igual dar/ de acceso" a la formación intelectual para todos. 
182 
Convencido astmtsmo dei "triunfo de la igualdad", no deja de buscar una 
fuerza capaz de resistir a la sociedad de masas y su producto más peligroso: la 
concentración de poder. De esa manera, está en contra de una "opinión pública" con 
posibilidad de convertirse en instrumento de liberación y "pervertida" en instancia de 
represión. r 
La burguesía - ya no liberal , pero declárase como tal apelando a medidas 
restrictivas que aseguren su influencia en la "opinión pública". Es minoría en relación 
a las opiniones dominantes, por sí sola no tiene ya la capacidad de desarrollar una 
"esfera pública" representativa, sin clases y sin jerarquías. 
Según HABERMAS(54) a partir de ahí - en un capitalismo que poco a poco se 
"organiza" - se disuelve de hecho, la relación originaria entre "esfera pública" y 
11 esfera privada 11 , descaracterizándose la "representación 11 de la "esfera pública" 
burguesa. 
Dos tendencias, dialécticamente interrelacionadas flotan entre las 
constelaciones estilizadas dei "modelo liberal" y dei "modelo socialista" - sefíalando 
la configuración contemporánea de "lo público" . Él penetra esferas cada vez más 
extensas de la sociedad ai mismb tiempo, pierde su función política, es decir, la 
función de someter los "hechos" vueltos públicos, ai control de un público crítico. 
En la comprensión de HABERMAS, ocurre entonces, un "cambio estructural 
de la esfera pública" . 
2.7. HABERMAS: el "Ritual Público Refeudalizado de Representación 
y Aclamación" 
Según la idea de este autor(55), del cambio en la estructura de la "esfera 
pública" resulta el cambio de su "función política" . 
(54) HABERMAS, Jii.rgen. Mudança .. . , op . cit. , p. 167. 
(55) Ib idem, pp. 169-273. 
:: . .. 
183 
En un Estado que se vuelve cada vez más "inten ,encionista", ocurre el avance 
progresivo en dirección a una "interpenetración" de la "esfera públi-:a" por el sector 
"privado" : el Estado se hace "mediador" de conflictos resultantes de intereses 
originados en la "esfera privada" pero políticamente y públicamente relevantes. 
El Estado, más aliá de las rutinas administrativas, "interviene" en la 
distribución de tareas públicas a personas privadas y en la coordinación - a través de 
planes de metas - de la actividad económica privada. La ampliación de la autoridad 
pública, hacia los sectores privados, materializa la dialéctica de una "socialización" 
dei Estado que se desarrolla simultáneamente, con una "estatización" progresiva de la 
Sociedad. 
Esa nueva configuración, en la opinión dei autor, destruye, poco a poco, la 
base de la "esfera pública" burguesa, que es la separación entre Estado y Sociedad. 
Ahora, entre éstos dos y al mismo tiempo, a partir de los dos, surge una "esfera 
social con función política" que huye de la distinción entre "público" y "privado" y 
que constituye un "sector intermedio donde se entrecruzan los sectores estatizados de 
la sociedad y los sectores socializados de! Estado, sin la intermediación de una esf era 
pública de personas privadas que piensan polfticamente". 
De esa manera, "lo público" pierde la función que tienen otras instituciones 
tales como: las "asociaciones", donde los intereses privados están colectivamente 
organizados asumiendo una configuración política. Y los "partidos" , configurados 
como órganos del poder público se establecen por "encima" de la "esfera pública", de 
la cual ya fueran instrumentos . 
Así , el ejercicio del poder como proceso políticamente relevante ocurre "entre 
las administraciones privadas, las asociaciones, los partidos y la administración 
pública". 
Frente a esta situación, la función "mediadora" de la "esfera pública" se 
transfiere desde el público - jjustamente cuando éste se amplía! - a personas privadas, 
que piensan políticamente, para "instituciones" de derecho privado , tales como las 
asociaciones o como los partidos políticos que ejercen, ahora, el poder y la 
distribución dei poder, en un juego sincrónico con el aparato dei Estado. Lo que se 
imagina como "público" de personas privadas, que piensan políticamente, pasa a ser, 
esporádicamente, incluído en el círculo dei poder, en la condición de aptitud de 
"aclamación" electoral. 
Ese "público" como constructo fictício del imaginaria colectivo, es percibido 
como componente de una "esfera pública" supuestamente ampliada . 
t: 
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En verdad, esa "esfera pública" aparece ahora amputada en algunas de sus 
funciones de "intermediación" debido , ai progresivo debilitamiento de la posición dei 
Parlamento, o ai esfuerzo para la transformación de! Estado frente a la sociedad y de 
la Sociedad frente ai Estado, como así también de las asociaciones y partidos. 
De esa manera, lo "público" institucionalizado y mediatizado por las 
administraciones, las asociaciones y los partidos políticos, pierde su connotación de 
"hacerse público" y asume una configuración de "relaciones públicas" o de 
"marketing empresarial" . 
Bajo esa perspectiva, las "asociaciones" subvierten los límites del derecho 
burguês de asociación: su meta es la transformación de los "íntereses" corporativos de 
"algunos" indivíduos en un interés público "común" ; buscan conquistar una 
aprobación que se transforma en presión política para neutralizar presiones políticas 
contrarias . 
En ese sentido, HABERMAS afirma que organizaciones y funcionarias 
desarrollan una "representación" que, en su comprensión , es más la expresión ritual 
de una "intencionalidad pública" que, propiamente, elemento de una estructura 
asociativa interna . 
Lo que para é! , confiere e! carácter de una "esfera pública refeudalizada": la 
aureola de la autoridad "personalmente representada" reaparece como un "momento 
de la publicidad" y las relaciones públicas no se refieren a la "opinión pública", pero 
sí a la opinión con sentido de "reputación". La "esfera pública" se convierte así en un 
escenario donde se exibe que el "prestigio" sea puesto en escena. 
De la misma manera, con la ampliación de los derechos igualitarios burgueses, 
los "partidos" amplían también su estructura. Constitúyense como organizaciones 
supralocales, con un aparato burocrático vuelto para la "íntegración ideológica" y la 
"movilización política" de las grandes masas de electores(56). Configúrase entonces, 
como partidos de "integración" , como alternativa al partido de clase, incitando a los 
electores a la "aclamación" sin cambiar su inmadurez política. 
La ''función" del Parlamento muestra la naturaleza problemática de loa 
"público", en tanto principio de organización del orden estatal, como principio de 
(5 6) Para eso, lo que es esencial e importa más, es saber quién dispone de los medios de coacción y 
de formación educacional, responsable por la "manipulación" del comportamiento electoral de 
la población. Lo que toma a los partidos parte de 1m sistema de asociación pública, donde 
deben inteonediar y representar los intereses de un ním1ero cada vez mayor de orga.nizaciones, 





"critica "- ejercido por el público. La publicidad se vuelve un pnnc1p10 de 
"integración" -ejercido por la administración, las asociaciones y los partidos. 
Así, en la comprensión habermasiana, la idea que fundamenta la "esfera 
pública" institucionalizada de las sociedades "modernas occidentales burguesas" es 
que la "racionalización" de la dominación es, ahora, realizada como una 
"racionafización dei ejercicio social y político dei poder", bajo control de 
organizaciones en su relación con el Estado. El establecimiento de una "esfera pública 
política" ocurre, esporádicamente, en el período electoral con la movilización de un 
público no-organizado en organizaciones(57). 
De esa manera , la relación "individuo-Estado" es una relación de "usuario" 
con una aptitud, en general, de "demanda" que espera la satisfación de sus 
necesidades, sin participar políticamente, de las decisiones; es una relación 
mediatizada a través de! aparato administrativo-burocrático , donde el interés 
"político" se reduce a "reivindicaciones" ligadas a uno u otro sector dei Estado. 
Esa suposición ''forma parte de las ficciones liberales de la esf era pública 
burguesa pues, en realidad, las expectativas de comportamiento que, aun hoy, 
determinan normativamente el rol del elector son un retrato sociopsicológico de 
aquellas relaciones en las cuales un público de personas privadas pensantes asumió, 
otrora, funciones críticas y legislativas"(58) . 
Pero, lo que se configura en la "esfera pública" manipulada de hoy no es 
"opinión pública" y sí tm clima de "simp le opinión", en tma atmósfera lista para la 
aclamación. Desde esa perspectiva, los votos resultantes, mediatizados por los medias 
de comunicación, no constituyen una "opinión pública" . Esto porque las "opiniones 
informales" no se forman a través de un debate "conciente" con cuestiones de 
conocimiento general. Al contrario, los símbolos, presentados públicamente por el 
"marketing" político, corresponden a procesos "inconcientes" cuya mecânica 
permanece oculta a los indivíduos . 
Tampoco esas "opiniones informales" se forman mediante discusión, o sea, en 
los argumentos y contra-argumentos de una conversación conducida "públicamente". 
AI contrario , las reacciones, aunque intermediadas de opiniones de grupos, son 
(57) En los petiodos electorales, cabe a los partidos políticos organiza r, temporariamente, 1ma 
esfera pública política que movilicc 1m potencial de aclamación de ampli<IS can1adas de la 
población, bajo la suposición de \U1 probable interés en participar de dis< usiones públicas y -
j'' de forma racional y orientada por e/ interés general" ! - cn encont rar lo cierto y lo correcto 
para toda la acción politica. 
(58) HABERMAS , Jürgen. Mudança .. . , op. cit. , p. 252. 
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"privadas" ya que no están expuestas a la corrección en el ámbito de un "público" 
pensante. 
Así , un "público" de ciudadanos "desintegrados", entanto público, es de tal 
manera mediatizado por los medias de comunicación que por un lado, es !!amado a 
legitimar acuerdos políticos sin que, por otro lado, sea capaz de "participar" de 
decisiones efectivas o simplemente, de participar. Las Ieyes que surgen por esa vía 
mantienen el carácter de "generalidad" y no pueden por mucho más tiempo 
reivindicar el caracter de "verdad" . 
En esta nueva configuración le cabe ai Estado, en tanto poder público, 
organizar la "esfera pública" a través de prácticas político-administrativas que se 
configuran en "sen ,icios" públicos. El conjunto de prácticas político-administrativas -
materializadas en los diferentes servicios organizados por el Estado, en los campos de 
la Educación, de la Salud, dei Transporte, de la Vivienda, de la Comunicación, etc. -
constituyen las "Políticas Públicas". 
De esta manera, es el Estado, en tanto "poder público" el que a través de la 
formulaci ón de Ias diferentes "Políticas Públicas" ejerce la "organización", la 
"articu/ación" y Ia "integración" qe la "esf era pública". 
.· 
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La 1'Razón", sea expresada como el "fogos" griego o sea como la "ratio" 
latina, es un vocablo de fuerza avasalladora que se constituye en la "clave" dei 
lenguaje que sostiene ai "pensamiento occidental". 
Investida de onmipotencia por la presumida autoconfianza dei hombre en su 
capacidad de establecer "La Verdad", la "Razón" como la guía autónoma dei 
discernimiento es la fuerza que se entiende como "liberadora" de los prejuicios, de 
los mitos, de las apariencias y que permite, al establecer un criterio "universal" y 
"común" ai disefiar una conducta humana desde su ser, su pensar y su sentir. 
La "Razón, bajo esa perspectiva, instituye ai "Hombre Racional" como tal -
una vez que sólo es racional quien está "en" la razón introduciéndose así en el 
"Racionalismo". 
Proveniente de las sectas ,presbiterianas e independientes del sigla XVII, ha 
servido para designar determinadas "actitudes" en la vida mundana . El término 
"Racionalismo" va a ser extendido por Kant(l), a principias dei sigla XIX a los 
ámbitos de la "moral" y de lo "estético". En su obra "Critica de la Razón Práctica" 
defiende , en el campo de la moral , ai "racionalismo deljuicio", el cual afirma él, "no 
toma de la naturaleza sensible sino lo que también la razón pura por sí puede pensar, 
o sea la conformidad a la ley". 
Esa "conformidad a la ley" es el principio que confiere "unidad sistemática" a 
un orden científico unitario, cuyas "leyes" lógicas establecen y definen, las 
"relaciones" más generales, en lo interior dei "orden". La idea de "unidad 
sistemática" es dada por la "Razón", a través de los elementos formates de una sólida 
conexión conceptual - siempre a partir de "princípios" - y de esta manera, "la razón 
(. . .) tiene por único objeto el entendimiento y su aplicación funcional"(2) . 
( I) KANT. Crítica de la Razón Práctica, I, cap. li. Texto reproducido en ABBAGNANO, Nicola. 
Diccionario de Filosofia. México, Fondo de Cultura Eco nó mica, 1963. p. 976. 
(2) E! conocimiento consiste en la "sumisión" a los principias, coincidiendo coll el "juicio" 
inscripto en el orden; ese juicio presupolle la collcordmcia elltre la naturaleza y el poder de 
conocer; esto confiere a la "Razón", el poder "de derivar lo particular de lo universal" . La 
homogeneidad entre lo universal y lo particular v a a ser ga.rantizado por el "esquema tis mo dei 
entendimiento puro", liDa expresión kantiana pard significar el mecanismo intelectual que 
estmctura la percepción y provoca e! entendimiento como "unidad sistemática" del 
conocimiento ordenado. Así, la producción de esa tmidad debe ser la tarea conciente de la 
.. 
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De manera análoga, en el campo estético, Kant(3) habla dei "racionalismo de! 
principio de! gusto", que se refiere a la "comunicabilidad" dei sentimiento como la 
posibilidad de una "racional" comunicación con los otros. Esto remite a la 
significación original de la palabra griega "fogos" que mas aliá de su significado 
actual como "Razón", juicio, concepto, definición, razón de ser, fundamento, o 
proposición: quiere, literalmente, decir "habla". 
Este sentido originaria de "fogos" es tomado por HEIDEGGER(4), para quien 
el sentido de habla quiere hacer patente "aquello de que 'se habla' en e! habla". En 
esa comprensión, el "fogos" permite ver "algo", a saber, "aquéllo de que se habla", y 
lo permite ver "al que habfa" o a "los que habfan" uno con los otros; es decir, el 
habla "permite ver" partiendo de aquello mismo de lo que se habla, distinguiendo "lo 
que" se habla "de" aquello de lo que se habla . Así la comunicación permite ver y 
mostrar ai otro , aquello de lo que habla . 
Porque en definitiva, el "fogos" es un permitir ver, ya sea verdadero o falso. 
La "verdad" dei "fogos" significa "sacar de su ocultamiento aquello de lo que se 
habla y permitir verto, 'descubrirlo ', como 'no-oculto'". Por otro lado lo ''falso" 
significa enganar, en el sentido de "encubrir"; es decir, "poner algo ante algo (en el 
modo de permitir ver) y hacerlo pa,sar 'por' algo que ello 'no' es"(5) . 
Por otro lado, es Hegel aquel que primero va a caracterizar, al 
"racionalismo" , como la dirección del pensamiento identificada con los cánones de 
"la moderna ciencia natural", que va de Descartes a Spinoza y Leibniz(6), en 
ciencia. En ADORNO, Theodor. HORKHEIMER, Max. Dialética do Esclarecimento. Rio de 
Janeiro, Jorge Zahar Editor, 199 1. pp. 81-112. 
(3) KANT. Critica de la Razón Práctica, I, cap. li. ln ABBAGNANO, Nicola. Diccionario de ... , 
op. cit., p. 598. 
(4) HEIDEGGER, Martin. El Ser y el Tiempo. Barcelona, Editorial Planeta-De Agostini S.A., 
1993. pp. 42-5. 
(5) Exactamente por tener Ia "verdad" ese sentido, y ser el "fogos" un detenninado modo de 
permitir ver, es que Heidegger afirma que no se pucde considerar ai "fogos" como el "lugar" 
prirnario de la verdad, pues, ese "permitir ver" , al "mostrar" , "recurre siempre a otra cosa y 
así permite ver algo como algo", con la posibilidad de encubrir. 
(6) Según MARIAS, Leibniz es el resumen superior de su época entera. Supera por completo el 
desdén por la Escolástica que caracteriza a los pensadores dei Renacimiento, conservado por 
los primeros racionalistas. Vuelve a utilizar las ideas aristotélicas y muchas otras medievales, y 
numerosos conceptos teológicos, aguzados en Trento, reunindo y dominando todas Ias 
tradiciones filosóficas, teológicas y cientificas. Sustituye la idea de la naturaleza estática e 
inerte de Descartes (donde el movimiento es simplemente cambio de posición) por tma idea 
dinámica (cl movimiento es algo real, producido por una fucrz.a), restituyendo, a ésta, el 
entendimiento aristotélico de naturaleza como principio dei movimiento en las cosas mismas. 
Ellmiverso, creado por Dios - cuya ex.istencia puede ser probada a priori por la "posibilidad 
de Dios" (si Dios es posible, existe, y la esencia divina es posible porque, como no encierm 
ninguna negación, no pnede tener contradición algtma) y a posteriori y experimental (si no 
existe e! ente necesario, no hay entes posibles y como éstos existen , lma vez que se puede 
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oposición al emptnsmo de Locke . Para Hegel , el racionalismo es, como para 
Leibniz, la "metafisica de! entendimiento", es decir, la tendencia hacia la substancia, 
por la cual se afirma una única unidad - en contra dei dualismo "cartesiano" de la 
materia y espíritu - y también un solo pensamiento, de! mismo modo en que los 
antiguos griegos afirrnaban el ser(7). 
Ese conocimiento más el conocimiento kantiano, constituyen la base del 
significado actual de "racionalismo": es un pensar y accionar dei hombre guiado por 
el "fogos" como "Razón" , concepto o juicio - que entiende, conoce y comunica a 
través dei" habla" que "permite "mostrar". 
Esta manera racionalista de pensar tiene un origen. Y su origen está 
enmarcado en la espacialidad y temporalidad histórica de esa forma de pensar. Es 
decir, es un pensar bajo "una forma" de racionalidad propia dei hombre occidental y 
ya mostrada en la primera parte de esta investigación. Es exactamente ese 
movimiento, impulsado por racionalidades tensadas entre problemáticas y deseos 
coyunturales, entre la dramaticidad de lo dado y la expectativa de lo nuevo, que 
termina por instalar, definitivamente, una "racionalización" del mundo occidental 
moderno . 
La "racionalización" establece una forma de pensar que a su vez condiciona 
una manera , no sólo de ver al hombre y ai mundo, sino de accionar frente a ese 
mundo. Esta le asigna un "status epistemológico" como principio metodológico de la 
"pedagogía" que respalda el "orden pedagógico" moderno. 
Esta visión eleva a la "racionalización" como "principio metodológico" de 
"ordenación" dei mundo y de la vida. La racionalidad puede ser interpretada, así 
tanto como "proceso de aprendizaje" - adquisición de una determinada competencia -
como "proceso de aumento de las capacidades adaptativas" - reproducción cultural, 
integración social y socialización. 
Esos son procesos entrecruzados que hilvanan el sentir, el querer y el hacer 
humano, produciendo la trama de una "existencialidad educativa", manifestada en el 
hombre, en la sociedad y en la cultura. 
verlos, luego Dios existe) presenta un orden armónico preestablecido. Toda verdad está 
nmdada en la naturaleza de las cosas y todos lo juicios, pues, son "analíticos". Las ideas son 
innatas y no hay nada en el entendimiento que no haya estado antes en los sentidos, 
exceptltruldo el propio entendimiento. Su lógica para descubrir verdades, una combinatoria 
tmiversal de las posibles combinaciones de los conceptos, intenta de un modo aprioristico y 
seguro operar de manera matemática en la investigación de la verdad. En MARIAS, Julián. 
H isto ria de la Filosofia. Madrid, Manuales de la Revista de Occidente, 1971. pp. 228-237. 
(7) ABBAGNANO. Nicola. Diccionario de ... , op. cit., p. 976. 
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La manifestación de esa "existencialidad educativa" es dada por la ''forma de 
racionalidad" que interpreta con determinada visión, al mundo. Más específicamente, 
la racionalidad se constituye en el elemento que conforma las "estructuras" sde las 
cuales se determina la forma con que los hombres piensan o sienten la periencia dei 
I 
mundo. 
La racionalidad es la base determinante de esa "unidad sistemática", entendida 
por Kant , que ordena el trasfondo existencial de la vida compartida por todos y 
orienta los procesos de aprendizaje dei existir cotidiano, configurando lo que aquí se 
quiere entender como "existencialidad educativa". 
Esa "existencialidad educativa" produce y reproduce continuamente, las 
estructuras de racionalidad que la produjeron y más aún, es la que va a determinar los 
cánones, según los cuales una determinada forma de pensar o hacer va a ser 
considerada "racional" o "irracional". 
En ese sentido, se puede afirmar que la "racionalización", como proceso de 
materialización de las estructuras de una racionalidad específica - "occidental", 
"europea", "moderna" - se const\tuye en la dimensión "metodológica" mediadora y 
orientadora de los procesos de aprendizaje indispensables para la promoción de la 
"existencialidad educativa" dei "orden pedagógico" moderno . 
Ahora bien, 
";_,qué se puede entender por racionalización?" 
En un principio, se puede entender la "racionalización" como un proceso de 
avance de la promoción de la ciencia, como la mediación comunicativa para entender 
y organizar todos los campos de la vida tales como los de la cultura, el social, el 
político, el económico, etc . . 
Con ese punto de vista lo ve también el teórico Max Weber, cuyo análisis 
sociológico tiene como punto de partida, la correspondencia de significado entre 
"racionalismo" y "racionalización", entendiendo, ésta, como el proceso de sustitución 
de una lógica religioso-metafísica del mundo por una lógica racionalista, basada en 
conceptos físico-fenoménicas de la ciencia natural moderna. 
·.·. 
·'• . :· 
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En realidad, lo que Weber(8) analiza es el proceso de "racionalización 
religiosa" . Su análisis muestra que el nacimiento de las "estructuras de la conciencia 
moderna" , son el resultado de ese proceso de racionalización que en forma gradual va 
desde el mágico orden cósmico-mitológico, al creado orden metafísico-divino y bacia 
al fenoménico orden(9) . 
I 
Esa determinada forma de racionalidad se apoya en la racionalizadora 
racionalidad científica, que Weber denomina como "racionalismo occidental" en el 
que ve un desarrollo cultural "particular" que sólo se da en "occidente" y que expresa 
precisamente, los rasgos de esa particular cultura occidental moderna. 
El interrogante weberiano parte desde esa perspectiva y de las cuestiones que 
ella suscita, tales como: 
i.)JOr qué só/o en Occidente se cumpfen las condiciones para la 
institucionafización de estructuras universafistas de la moral y dei 
derecho? 
y 
;por qué só/o aqu[ se dan a los problemas que emergen una solución 
que conduce a la forma de integración social, caractedstica de las 
sociedades capitalistas?. 
Ese interrogante weberiano pone en escena la fascinante y controvertida 
problemática de la "racionafidad", cuya complejidad es muy bien analizada, en su 
teoria de la acción comunicativa, por HABERMAS(I 0) . Apoyándose en el kantiano 
"reino de los fines" , HABERMAS propone que "la racionalidad tiene menos que ver 
con el conocimiento, o con la adquisición de conocimientos, que con la manera con 
la que los sujetos capaces de lenguaje y acción hacen uso dei conocimiento" . 
Esta fuerte afirmación aviva las sospechas de que hay una estrecha relación 
entre "saber" y "racionalidad"; y que la racionalidad conforma ai ordenamiento de 
(8) La comprensión webcriana de! racionalismo occidental, aq1ú elaborada, es tomada desde la 
prcsenración de la teoria de este autor por Haberrnas, en su obra "Teoría de la Acción 
Comunicativa". Cuando la fuentc cs otra, se encucntra explicitada en nota de pie de página. 
(9) En términos más específicos, la investigación weberiana se propone responder por qué una 
determinada forma de racionalidad de que, potencialmente, eran susceptibles todas las 
cosmologias, só lo se Ueva hasta el final en una particular linea de tradición: la judeo-cristiana. 
( I O) HABERMAS, Jürgen. Teoria de la Acción Comunicativa I. Racionalidad de la Acción y 
Racionalización Social. Madrid, Taurus, 1988. pp. 24-6. 
.. 
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esa "existenáafidad educativa", estructurando esquemas perceptivos a través de los 
cuales los hombres piensan, sienten y aprendeu la experiencia dei mundo. 
Según esa perspectiva, las "manifestaciones" son racionales siempre que sean 
"plenas de sentido" e "inteligibles en su contexto" y remitan a un "saber de fondo", 
ya dado y pre-supuesto - en el sentido kantiano de ya estar supuesto a priori , - y 
compartido intersubjetivamente, por la comunidad. 
Bajo esa comprensión, todas las "cosmologías" cobran "racionalidad" y 
"legitimidad" desde una cierta racionalidad elegida como la "racionalidad legítima". 
Es aquélla en que los hechos dei mundo de la vida compartida por todos, sean 
entendidos como formando parte de un m.ismo mundo objetivado. 
Ahora bien, bajo esa comprensión se requerirá de una adecuación de "los 
métodos" con los que se hace el aprendizaje de la experiencia dei mundo y se produce 
la información sobre él . 
Así, los enunciados, las ideas y las acciones, entendidos como racionales, 
deben, en primer lugar, fundamentarse en razonamientos y argumentos inteligibles y 
posibilitadores de planteamientos críticos . 
La racionalidad también puede ser entendida como una "disposición" para 
crear un aprendizaje de "habitus", en el sentido utilizado por BOURDIEU(ll ), por 
parte de los sujetos "capaces de lenguaje y acción" que manifiestan sus 
comportamientos "buenas razones" , lo que significa que son accesibles a un ''juicio 
objetivo"(I2) que le confiere validez, como verdadero o eficaz. 
(l i) Para BOURDIEU, c1 "habitus" es el elemento ftmdamental en el mecanismo de reproducción 
social . Constitúyese a partii de los aprendizajes de formación duradera, donde ocurre la 
adquisición de llll sistema simbólico de significados y disposiciones culturales arbitrarios, 
i.mpuestos como legítimos por la i.mposición, también arbitmria, de tm trabajo pedagógico. Tal 
trabajo pedagógico es ejercido por tma arbitraria autoridad pedagógica (instituciones), a través 
de una acción pedagógica que, en ese sentido, es entendida como violencia simbólica, en tanto 
que i.mposición, por tm poder arbitrario, de liDa arbitrariedad culturaL Conforme BOURDIEU, 
Pierre. PASSERON, Jean Claude. La Reproducción . Elementos para liDa Teoria del Sistema de 
Ensefianza. Espana, Editorial Laia, 1981. 
( 12) Una ernisión o manifestación cumple los pwmpuestos de mcionalidad siempre que guarde una 
relación con el mundo objetivo de los hechos y siempre que resulte accesible a un 
cnjuiciamento objetivo. Y un enjniciamento cumple el presupuesto de objet:ividad siempre que 
se haga por la vía de una pretensión tnmsubjetiva de validez, es decir, lrn método seguro y 
ímico que asegure que, pam cualquier observador o destinatario, el conocimiento emitido o 
manifiesto tenga el mismo significado que pam el suj eto emisor o agente. Lo que, de cierta 
manera, coloca la coincidencia entre mcionalidad y lógica discursiva . 
·.;. 
/~ .. . ·.
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Esa lógica discursiva, tiene una descomunal ''fuerza didáctica" que desarrolla 
la universalidad dei pensamiento y la disciplinada dominación dei concepto, y con la 
cual el sujeto aprende lo que es "orden" y "subordinación" e identificar la verdad con 
el pensamiento ordenador. 
Esa sumisión ai formalismo lógico, al mismo tiempo que se constituye en el 
triunfo de la racionalidad objetiva, es subordinación obediente de la "Razón" a lo 
inmediatamente dado , en la ratificación dei mundo objetivado como la propia medida 
dei pensamiento. 
Es por ello que los "sistemas culturales de interpretación", o "imágenes dei 
mundo o "cosmologías", reflejan el saber de los grupos humanos y garantizan la 
coherencia, en la diversidad, de sus orientaciones de acción. Es que una cosmología 
cumple la función de orientar la acción para que aquéllos que comparten el mundo 
puedan configurar "racionalmente" sus vidas. Eso ocurre también, en las sociedades 
míticas, donde los mitos cumplen de forma paradigmática, la función de fundar 
unidad. Pero, en el pensamiento moderno, no caben estructuras míticas ya que éstas 
no permiten orientaciones racionales de acción. 
Ese entendimiento proviene de! juicio objetivo producto de una "racionalidad 
racíonalizadora" que como afirma ADORNO(l3) , "se resuelve en el fogos". Es la 
racionalidad que comprende ai mundo como objetivado a través del "método" de la 
ciencia natural y compartido, intersubjetivamente por sujetos específicos que 
comparten un determinado "fogos" como lenguaje racional - y un determinado "telas" 
como acción instrumental. 
Tal comprensión se constituye en el moderno fundamento epistemológico a 
partir de! cual se comprenden y se abordao los distintos ámbitos culturales. Desde esa 
misma perspectiva la racionalidad y la ciencia moderna miran a sus "objetos de 
investigación" (Ver ANEXO I). 
Estes , desde el punto de vista weberiano se compone, para fmes didáticos en 
dos momentos: un primer momento, fundamental, anelado en un proceso de 
"racionalización religiosa" y en la consiguiente emergencia histórica de las 
"estructuras de conciencia moderna" y un segundo, puesto por un proceso de 
"racionalización social" , a partir de la materialización de las estructuras de 
racionalidad en "instituciones sociales". 
De esos dos momentos resulta la ruptura de la comprensión dei mundo y el 
avance "racionalizador" que impregna ahora , a los tres fragmentados espacios 
(13) ADORNO, Theodor. HORKHElMER, Max. Dialética do ... , op. cit. , p. 23. 
·:.· 
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existenciales dei hombre: el de la "sociedad", el de la "cultura" y el de la 
"persona/idad" . 
Desde la "racionalización cultural" van a emerger las estructuras de 
conciencia típicas de las sociedades modernas a través de un fenómeno que el autor 
denomina càmo "descentración de la comprensión de/ mundo". Tal comprensión es 
posible desde tres esferas: la esfera "cognitiva", integrada por la ciencia y la técnica, 
la esfera "estético-expresiva" , por el arte y la literatura y la esfera "moral-eva/uativa", 
por el derecho y la moral. 
La simultánea "diferenciación", "autonomización" y "raciona/ización" de esas 
tres esferas que componen la cultura - que Weber llama como "esferas culturales de 
valor" obedecen a su propia lógica, es la base que va a amparar a las estructuras de 
conciencia de la racionalidad occidental moderna. 
Ahora bien, entender la "racionalización" como constituyendo un fundamento 
educativo, exige la comprensión de cómo se configuran las estructuras de la 
conciencia moderna, responsable de una racionalización social, materializada en 
instituciones. 
Esa comprensión constituye el trasfondo en el cual se enuentra inmerso el 
andamiaje conceptual que sostiene dos hipótesis de esta investigación, a saber: la de 
que el orden moderno, ai proponerse como "e! orden", se constituye en un "orden 
pedagógico" que se expresa a través de un "ethos cultural". Este, a su vez, ai 
conformar una detenninada comprensión de la "historia" y de la "civilización" se 
configura como un fundante educativo de una "existencialidad educativa", la cua1, a 
través de orientaciones de acción, tácitas o explícitas, ordenan el vivir cotidiano, 
proponen la forma de ser y disponen la forma de estar dei hombre en el mundo. 
2. EL EDUCATIVO PROCESO DE "DESENCANTAMIENTO" 
2.1 - Educación y Pensamiento Mítico 
Reconstruir el proceso "racionalizador" , que provoca el progresivo 
"aprendizaje" de una forma de ser y estar que "desencanta" a la existencia humana, 
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remite ai tiempo de los comienzos, a los momentos de origen, de Ia creación de un 
mundo poblado por imágenes encantadas que configurao una fundante realidad 
mágica . 
Tal realidad encantada preexiste a una profrn1didad misteriosa y se traduce en 
signos y símbolos, desde donde el "mito" proclama el orden primordial, que da al 
mundo un sentido: es un tiempo mítico fuera dei tiempo, a una sola vez génesis y 
palingénesis, depositaria fundacional de los comienzos. 
Según ERNST CASSTRER(l4), entre todos los fenómenos de la cultura, el 
mito es uno de los más refractarios a un análisis meramente lógico. Eso porque, en su 
entendimiento, el sustrato real dei pensamiento mítico no es de "pensamiento" , sino 
de "sentimiento" , dependiendo su coherencia, en mucho mayor grado, de la unidad de 
sentimiento que de regias lógicas: su visión de la vida es "sintética" no analítica. 
La vida es "sentida" como un todo continuo, que no admite escisión, ni 
distinción tajante, donde los Iímites entre sus diferentes esferas no son obstáculos 
insuperables, sino fluyentes y oscilantes y no existe diferencia específica entre los 
diversos reinos de lo vivo; nada posee una forma definida, invariable, estática, pues, 
mediante una metamorfosis súbit~ - y, si se puede decir que existe algún rasgo 
característico y sobresaliente dei mundo mítico, alguna ley que lo gobierna, sin duda 
es ésta de la metamorfosis - , cualquier cosa se puede convertir en cualquier otra cosa. 
En esa perspectiva, lo que caracteriza a la mentalidad mitica no es su "lógica" 
sino su "sentimiento general de la vida". Su visión de la naturaleza no es puramente 
teórica, ni meramente práctica, es "simpatética"(15): no mira a la naturaleza con los 
ojos de un naturalista, con el afán de clasificar las cosas para satisfacer una curiosidad 
intelectual, ni se acerca a ella con intereses meramente pragmáticos o técrucos; ella no 
(14) CASSIRER, Emst. Antropología Filosófica. México, Fondo de Cultura Ecouómica, 1963. pp. 
11 3- 165. 
( 15) El ténnino simpatético proviene de simpatia, concepto que, desde la Antigüedad, quiere 
cxpresar la acción recíproca de las cosas entre sí, o de su capacidad de infltúr tma sobre otra. 
Los estoicos veían cn la simpatia el nexo que tme, entre sí, a las cosas y las tiene, o las hace 
converger, en el orden del mtmdo. Para Plotino, los encantamientos dei mtmdo mágico derivan 
de "la simpatía, por la cu ai existe un aCllerdo natural entre las cosas semejantes y una natural 
contrariedad entre las cosas disímiles y por lo cual también hay un gran número de potencias 
diferentes que colaboran para la unidad de ese gran animal que es el universo". En ese 
entcndimiento, la magia se inserta en la simpatia universal y, con opommas medidas, se vale 
. para las propias finalidades, realizando, de tal manera efectos que pareceu extraordinarios y 
milagrosos. Este concepto de la simpatia, que presupone la animación de todas las cosas, es el 
fundamento de la magia y es admitido, tarnbi6n, por todos los magos dei Renacimiento. Con el 
declinar de la magia cn el mtmdo moderno, el significado de simpatia se reslringió pard indicar 
la participación emotiva entre los individuas humanos. En ABBAGNANO, Nicola. 
Diccionario de Filosofia . México, Fondo de Cultura Econórnica, 1963 . p. 1073. 
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es nt un mero objeto de conocimiento m el campo de necesidades prácticas 
in media tas. 
El rasgo fundamental dei mito, pues, no es una dirección especial dei 
pensamiento, o una dirección especial de la imaginación humana, sino que brota de la 
"emoción" y su trasfondo emotivo tifie sus producciones de su propio color específico . 
Eso no quiere decir que le falta al hombre mitico capacidad para captar las 
diferencias empíricas de las cosas, pero, en su concepción de la naturaleza y de la 
vida, todas esas diferencias se hallan superadas por un sentimiento más fuerte: la 
convicción profunda de una "solidaridad"( 16) fundamental e indeleble de la vida que 
salta por sobre la multiplicidad de sus formas singulares, incluso haciendo con que él 
no se atribuya, a sí mismo, un lugar único y privilegiado en la jerarquía de la 
naturaleza. 
Eso porque, para el sentir mítico-religioso, la naturaleza se convierte en una 
gran sociedad, la sociedad de la vida, donde el hombre no ocupa un lugar destacado, 
sino que forma parte de ella como más uno de sus rniembros vivientes; donde la vida 
posee la misma dignidad religiosa en sus formas más humildes y más elevadas; donde 
los hombres y los animales, los animales y las plantas se hallan ai rnismo nível ; donde 
el mismo principio de la solidariedad y unidad continua de la vida pasa dei espacio al 
tiempo . 
Lo que significa que, en las sociedades totémicas, vale no sólo el orden de la 
simultaneidad, sino, también, el de la sucesión, una vez que las generaciones de 
hombres forman una cadena única, no interrumpida, donde las etapas anteriores de la 
vida están preservadas por la "reencarnación", en el hecho de que el alma de un 
antepasado aparece en el recién nacido, en un estado rejuvenecido . En ese sentido, el 
presente, el pasado y el porvenir se funden uno en el otro, sin que haya una línea neta 
(16) En esa consanguinidad de todas las fonnas de vida - humana, animal, vegetal -, las "creencias 
totémicas" representan 1mo de los rasgos más caractertsticos de la cultura mítica. En el 
totemismo , el hombre no sólo se considera como descendiente de cierta especie animal sino 
que 1m vinculo, tanto actual y real como genésico, conecta toda Sll vida física y toda su 
existencia social con sus antepasados totémicos. Eu muchos casos, esta conex.ión es sentida y 
expresada, incluso como "identidad". Pero, con eso, no se puede suponer que las diferencias 
entre las diversas fonnas de vida son completamente ignoradas: simplemente, mientras no sean 
negadas en un sentido empírico, sou consideradas "insignificantes" en 1m sentido religioso. En 
ese sentido, estltdios antropológicos ap1mtan ejemplos como los de los miembros de cierto clan 
totémico de 1ma tribu de la lndia que afi mtaban ser la misma cosa que el animal dei que 
dcrivaban su origen, o como las tribus clieri de Australia, donde el cabecilla de 1m tótem, que 
consistia cn 1ma clase particular de semilla, era nombrado por su pueblo como siendo la planta 
misma que producc la semilla . En CASSIRER, Emst. Antronologia . . . , op. cit. p. 128. 
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de separación, haciendo que los límites entre las generacwnes sean inciertos. (Ver 
ANEXO II) 
Para ADORNO(I7), "solamente el pensamiento que se hace violencia a sí 
mismo es suficientemente duro para destruir los mitos". Por eso ve, al proceso de 
I 
"desencantamiento" dei mundo, como a un "proyecto educativo" de "ilustración", 
cuya meta "es disolver a los mitos y sustituir la imaginación por e/ saber", en el 
sentido de un saber "racionalizado". 
Para ese autor, sólo cuando el educado hombre civilizado se declara a la 
"imagen y semejanza dei divino poder invisible" , es que él alcanza "la identidad del 
yo que ya no se puede perder en la identificación con el otro, pera toma 
definitivamente posesión de sí, como máscara impenetrable". La naturaleza, entonces, 
es rebajada , descalificada, tórnase la materia caótica para una simple clasificación, y 
"el yo todo-poderoso tómase la identidad abstracta" .(Ver ANEXO III) 
En realidad, la confianza inalterable en la posibilidad de dominar el mundo, 
sólo corresponde a una dominación realista dei mundo gracias a una ciencia más 
astuta que la magia. Para sustituir las prácticas localizadas del curandero por la 
técnica industrial universal fue ne~esario, primero, que los pensamientos se tornaran 
autónomos, frente al objeto, y el consecuente "aprendizaje" de una existencialidad 
racional anestesiada por la impersonal "objetividad" dei mundo. 
2.2 Racionalización Ética y Racionalización Cognoscitiva 
Como se ve, el mito es, desde sus comienzos, religión potencial. 
Siguiendo a la reflexión de CASSIRER, en el desarrollo de la cultura, no se 
puede fijar el punto donde cesa el mito y comienza la religión . En el curso de su 
histeria , la religión permanece, indisolublemente conectada e impregnada, con 
elementos míticos. Por otra parte, e! mito hasta en sus formas más crudas y 
(1 7) ADORNO, Theodor. HORKHEJMER, Max. Dialética do Esclarecimento . Rio de Janeiro , 
ZaharEditor, 199 1. p. 19. 
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rudimentarias alberga algunos motivos que, en cierto sentido, anticipan los ideales 
religiosos posteriores. 
Un paso indispensable en la evolución dei pensamiento religioso, va a ser la 
"humanización" de los dioses en la historia de la cultura griega. Con el 
"antropomo)jismo" de la religión, el hombre griego pasa a concebir la naturaleza y su 
propio lugar en ella · con un sentido diferente. El sentimiento "colectivo de la 
sofidaridad de la vida" cede su lugar a un motivo nuevo y más fuerte, al sentido 
específico de la "individuafidad" dei hombre. 
Así, aunque permanezca la VISIOn de la unidad "cósmico-metafisica" del 
mundo, ya no existe un "parentesco" natural , una "consanguinidad" que conecte al 
hombre con las plantas o los animales. E! hombre antiguo comienza a ver reflejado, 
en sus dioses "personales", su "propia" personalidad. Los v e convertidos por ser 
depositarias de sus ideales éticos más altos , en guardianes y protectores de la justicia, 
la virtud superior, ideal de trascendencia del hombre político . 
Ese andar dei pensamiento religioso despierta un nuevo vigor y una nueva 
actividad en el espíritu humano. De hecho, en cierto sentido, se puede decir que la 
magia, también, puede ser considerada como un paso importante en el 
desenvolvimento de la conciencia ·humana. La f e en la magia constituye una de las 
primeras, y más fuertes, expresiones dei despertar de la "confianza" del hombre en sí 
mismo, pues, con el ritual mágico, ya no se siente a merced de fuerzas naturales o 
sobrenaturales, sino que comienza a convertirse en actor, en el protagonista del 
espectáculo de la naturaleza. 
Toda práctica mágica se basa en la convicción de que los efectos naturales 
dependeo en alto grado, de los hechos humanos, es decir, la vida de la naturaleza 
depende de la justa distribución y cooperación de las fuerzas humanas y 
sobrehumanas. Así, un "ritual" estricto y complejo debe "regular" esta cooperación y 
su ejecución le proporciona, al hombre mágico, un nuevo sentimiento de su propio 
poder, del poder de su "voluntad" y de su energía. 
Pues, "lo que e/ hombre consigue con la magia" - dice CASSIRER(l8) - "es 
la ç:oncentración máxima de sus esfuerzos que, en condiciones ordinarias, son 
dispersos o incoherentes". La técnica rnisma de la magia requiere concentración 
intensa, una vez que, si no se la ejecuta en el orden debido y de acuerdo con las 
mismas regias invariables, falia en sus efectos. 
(18) CASSTRER, Emst. Antropología ... , op . cit.. p . 142. 
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Lo que, por atrevimiento analógico, 11eva a suponer que la magia representa la 
primera "escuela" en la histeria de la humanidad, pues ensefia al hombre mitico a 
tener confianza en sus propias fuerzas , a considerarse como un ser que no necesita 
someterse, simplemente, a las fuerzas de la naturaleza, sino que es capaz, por el 
ímpetu espiritual, de regularias y controlarias. 
No obstante, en la historia dei pensamiento religioso, parece ser que la 
premisa más importante en todas las grandes religiones, al constituirse como tal, 
consiste en descubrir y revelar rasgos individuales en lo sagrado e identidad personal 
con lo divino. De cierta manera, los dioses personales griegos consiguen establecer 
ese puente entre la naturaleza humana y la divina , mientras, esos dioses homéricos no 
representao ideas morales, sino ideales espirituales estéticos. 
Así, es que son las grandes religiones monoteístas, las que van a constituirse 
como fuerzas "morales" , las que van a ser expresión de una gran "voluntad personal" , 
las que se van a concentrar en un sólo punto: en el problema del "bien" y del "mal" . 
Entre tanto , ninguna religión, a lo largo del tiempo, consigue cortar, o 
siquiera aflojar el vínculo entre la naturaleza y el hombre. En las grandes religiones 
éticas este vínculo se presenta con un nuevo sentido: la naturaleza es abordada 
"racionalmente", y no emotivam'ente. Si la naturaleza contiene un elemento divino 
éste no se refleja en la abundancia de vida, sino en la sencillez de su obra. 
La naturaleza deja de ser, como en las religiones politeístas, la grande y 
benigna madre , el seno divino de donde procede toda vida para ser "la esfera de la ley 
y de la legitimidad, y con sólo este rasgo demostrar su orden divino"(l9) . 
En el pensamiento mítico, existe la convicción de que el hombre, para alcanzar 
un fin deseado, tiene que "cooperar" con la naturaleza, y con sus poderes divinos ya 
que ésta, no le regala sus danes sin su activa colaboración. En las religiones éticas, 
como la de los profetas de Israel - el "zoroastrismo" , o el "cristianismo" - están 
presentes en la misma concepción, pera apuntan a una dirección completamente 
nueva: el sentido ético reemplaza y supera al sentido mágico, y la vida entera del 
hombre se convierte en una lucha ininterrumpida por el fin de la "Justicia". 
A partir de ese momento, no existe un único paso en la vida cotidiana del 
hombre , que sea considerado como insignificante, o indiferente: nadie está al margen 
dei combate librado por el poder divino. Todo acto, por muy común o humilde que 
sea, posee su valor ético definido y se encuentra tefiido de un calor moral específico: 
significa el "bien" o el "mal", "orden" o "desorden" , "presen;ación" o "destntcción". 
(1 9) Ibidem, p. 153 . 
{:o 
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La "decisión" entre los dos modos de vida incumbe ai individuo; el hombre es 
el "árbitro" de su destino. Posee el poder y la libertad para "escoger" entre la verdad 
y la mentira , entre la justicia y la iniquidad, entre el bien y el mal; es responsable de 
la "elección" moral que hace , y por consiguiente, de sus acciones. 
I 
Tenbruck(20) afirma que los estudios weberianos, dei proceso histórico 
universal de "desencantamiento", en realidad, prestan especial atención a las 
"coacciones racionales" a que obedecerían las religiones, bajo la necesidad de 
encontrar una respuesta racional al problema de la "teodicea"(21). 
Bajo esa perspectiva, el hilo "racionalizador" weberiano, desde el pensamiento 
mítico de las religiones tribales bacia una ética universalista de la intención 
protestante, pasando por la comprensión "metafisico-cosmológica" de los griegos y 
"metafisico-religiosa" judio-cristiana, puede ser así caracterizado: "Cuando los 
hombres dejaron de considerar los poderes misteriosos, que se les resistían en un 
entorno que no dominaban, como fuerzas inmanentes a las cosas y empezaron a 
representárselos como cosas detrás de las cosas, aparece en e! mundo, según Weber, 
una nueva idea, y ettando convierten a esos seres en seres personales, estamos ante 
otra nueva idea"(22) . 
De la misma forma, "e! concepto monoteísta de un Dios supramundano 
también es una nueva idea que nació en un determinado momento, pero que una vez 
aceptada tuvo trascendentales consecuencias. La siguiente idea completamente nueva 
fue la representación de ese Dios como un Dios que premia y castiga, especialmente 
cuando de ella se extrajo otra, a saber: que tanto en el más allá como en este mundo 
la suerte de los hombres depende esencialmente de la observancia de los preceptos 
éticos"(23) . 
(20) Citado en HABERMAS, Jürgen. Teoria de la Acción Commúcatiya. Vol. I. Madrid, Taums, 
1988. pp. 260-1. 
(2 1) Este término, creado por Lcibniz en 17 1 O, en su obra "Théodicée", significa la explicación 
racional de las manifestaciones de la justicia divina, a través dei cual el autor plantea el 
problema de la justificación de Dios, es decir, el de su bondad y omnipotencia en relación con 
el mal y con la libertad humana, en el sentido de autodetem1inación. En la comprensión 
leibniciana, Dios crea a los hombres, y los crea libres. Esto quiere decir que el hombre se 
detemlina libremente ai obrar, mmque haya sido determinado por Dios a existir. Dios quiere 
que los hombres sean libres, y permite que puedan pecar, porque es mejor esa libertad que la 
falta de ella. El pecado aparece, pues, como tm mal posible que condiciona tm bien superior: la 
libertad humana. En ABBAGNANO, Nicola. Diccionario de . .. , op. cit., p. 11 23. Y, también 
en MARIAS, Julián. Historia de la Filosofia . Madrid, Manuales de la Revista de Occidente, 
1971. pp. 228-237. 
(22) Citación de Tembmck en HABERMAS, Jürgen . Teoria de ... , op. cit. , pp. 260- 1. 
(23) Idem. 
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Y, finalmente, con la "profecía misionera, es decir, en ef Judaísmo, vuefve a 
aparecer en e! mundo otra nueva idea, puesto que ahora e! hombre tenía que 
entenderse a sí mismo como instrumento de Dios en e! mundo. Y cuando ef 
Protestantismo introduce la predestinación estamos de nuevo ante otra nueva 
idea"(24). 
No obstante , bajo esa perspectiva, en los comienzos comunes a todas las 
grandes "religiones éticas", la persecución infatigable ai fín ético fundamental de la 
"Justicia" se enfrenta con un problema ético fundamental, cual es el de 
"i cómo justificar la desigua/dad en la distribuición 
de los bienes entre los hombres?" 
Este problema ético fundamental, proveniente dei cambio en el modo de 
producción, rompe los límites dei mito, e impone la necesidad de buscar una 
explicación religiosa ai "sufrimiento", que se percibe como "injusto". Pero, para que 
el infortunio personal pueda ser percibido como injusto, tiene que producirse, 
primero, un cambio en la valoración dei suftimiento, pues, en las sociedades tribaies , 
el sufrimiento es considerado como ei síntoma de una "culpa" secreta. 
Así , en la marcha "racionalizadora", juntamente con la "individualización" dei 
hombre, en reiación a la naturaleza, y la "etización" de la vida, nueva es, también, la 
idea de que el infortunio personal puede ser no merecido, y de que el individuo puede 
abrigar la esperanza de ser "redimido" de todos los males, como la enfermedad, la 
pobreza, la miseria e, incluso, la muette. 
Nueva va a ser también, la formación de comunidades independientes de las 
asociaciones étnicas: el establecimiento de "comunidades religiosas" salvacionistas 
que se van a preocupar y ocupar dei destino de los indivíduos. 
Esa nueva valoración dei sufrimiento individual y la consecuente aparición de 
necesidades individuales convierten la cuestión dei sentido ético en punto de partida 
de un pensamiento religioso Resultan así procesos de "aprendizaje" que sólo se ponen 
en marcha cuando las ideas de justicia, vigentes en Ias sociedades tribales, se chocan 
frontalmente , con la nueva realidad de las "sociedades de clase". 
Así es pues, que las religiones universales se desarrollan, sin excepción, en las 
"civilizaciones", es decir, en el marco de las sociedades organizadas estatalmente, en 
(24) Idem. 
.· . . 
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las que surgen nuevas formas de producción, independientes dei sistema de parentesco 
y las correspondientes formas de explotación económica. 
Esa trayectoria dei movimiento "civilizador", desde el ritual mag1co 
armonizador del orôen cósmico hacia el racionalizador movimiento religioso de tipo 
ético, va a' ser "sembrada" y "ensefíada" por la predicación pedagógica de míticos 
profetas, anunciadores de nuevos comienzos, de tiempos fundantes y re-creadores de 
preludias revolucionarias, que van a poner en marcha el mito del principio como 
esperanza en el advenjmjento de la nueva historia deseada(25). 
Bajo esa perspectiva, Weber entiende el surgimiento de las religiones 
mundiales como soluciones distintas al mismo problema fundamental, aun cuando esas 
soluciones se mueven, todas ellas , dentro dei marco categorial de la concepción de un 
orden religioso-metafísico: la "occidental", teocéntrica, se sirve de la concepción de 
un Dios creador, supramundano y personal, donde el creyente- entanto "instrumento 
de Dios" - busca conseguir el "beneplácito" de Di os; la "oriental", cosmocéntrica, 
parte de la idea de un cosmos impersonal y no creado, donde el creyente - en tanto 
"receptáculo de lo divino" -busca "participar" de lo divino . 
No obstante, el autor no d,istingue las religiones universales, solamente según 
su carácter "teocéntrico" o "cosmocéntrico", sino también, según motiven a la 
"ajirmación" o ai "rechazo" dei mundo, es decir, si el creyente valora positiva o 
negativamente "el mundo" - sociedad y naturaleza - , si el mundo tiene para él un 
valor intrínseco o no lo tiene. 
No obstante, son los "profetas", los grandes pedagogos que al entrar en 
escena, van a fomentar una ruptura, especialmente radical, entre el más acá y el más 
aliá y las correspondientes formas consecuentes de "rechazo" dei mundo. 
El criterio que permite a Weber medir la "racionalización" de una imagen dei 
mundo es, por un lado, el "aprendizaje" de la superación dei pensamiento mágico - o 
"desencantamiento" -, y por el otro, el grado de "sistematización" - o dogmatización. 
Para él, Ias imágenes dei mundo serán tanto más "racionales" cuanto más, 
unívocamente, permitieren concebir o tratar el mundo . 
Así, el sociólogo concentra su análisis en el aspecto "normativo" dei 
aprendizaje - dei "deber ser" o dei "estar mandado"- y consiguientemente, en la 
(25) Así, es que la cuestión de la justificación de las manifiestas injnsticias, más aliá de un 
problema puramente ético, fonna parte del "asombro" teológico, cosmológico y metafisico por 
Ia estructura dei mtmdo, en su conjtmto: el "orden" dei mtmdo es pensado e interpelado, de tal 
modo, que los aspectos ónticos, nonnativos y expresivos se funden entre sí. 
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formación de las estructuras de conciencia práctico-morales que permiten una postura 
dei sujeto-agente frente ai mundo. 
Bajo este aspecto de la "etización" la imagen del mundo puede considerarse 
"racionalizada" , en la medida en que hace de "e/ mundo" una esfera de acreditación 
ética, bajo princípios prácticos, abstrayendo de todos los demás aspectos. 
Es así como las bases del andamiaje estructural dei "orden pedagógico" 
moderno - cuyo proceso de formación genera las estructuras de conciencia - van a 
permitir un "aprendizaje moderno" dei mundo, bajo una racionalizada 
"existencialidad educativa" que objetiviza el mundo - tiene sus raíces fundantes, no 
sólo en la "cosmología cristiana", sino también, en la "cosmología griega". 
Según HABERMAS(26), la comprensión weberiana conduce a la hipótesis de 
que las imágenes "cosmocéntricas" del mundo, cuando se unen con una postura de 
"contemplación" del mundo, son las que más espacio ofrecen para una objetivación 
del mundo, bajo los aspectos dei "ser" y dei "devenir". 
Según esta hipótesis , la ''forma pasiva de cerciorarse de! mundo" , por la 
contemplación, permite una profunda "descentración" de aquellas imágenes del 
mundo que, por su contenido, permiten una "racionalización cognoscitiva" dei 
mundo, mientras que la ''forma activa de búsqueda de salvación" por el obrar, 
permite una profunda "descentración" de las imágenes del mundo que tienden a una 
"racionalización ética". 
Así es que en Occidente se producen dos imágenes del mundo: la 
"teocéntrica", bajo el aspecto de lo "normativo", conduce a una racionalización ética, 
en cuanto la "cosmocéntrica", bajo el aspecto de lo óntico, conduce a una 
racionalización "cognoscitiva". 
2.3. Las Estructuras de Conciencia Moderna 
(26) HABERMAS, Jürgen. Teoria de la .. . , Vol. I, op. cit., p. 280 . 
. ·. 
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Es justamente ese "desencantamiento" de las imágenes del mundo, a través del 
educativo proceso de "racionalización ética" y "racionalización cognoscitiva", el que 
va a producir la formación de las "estructuras de conciencia" indispensables para 
"aprendizaje" y la "comprensión moderna" del mundo. 
Conforme a lo visto anteriormente, la superación dei pensamiento mágico, en 
la dimensión de la "racionalización ética", tiene como punto de partida 
principalmente, la forma de interacción entre el creyente y Dios - o el ser divino . De 
esta manera, cuanto más se configura esa relación comunicativa entre personas tanto 
más rigor puede tener e! individuo para sistematizar sus relaciones en el mundo . 
Esa separación ''formal" entre e! sujeto cognoscente y el mundo, posibilita la 
superación de la ''fijación" mítica sustituida por una "libre orientación por leyes 
generales" , que subyacen a los ''fenómenos". 
No obstante, la correspondencia, entre la dimensión ética de la racionalización 
con las religiones de redención, y la dimensión cognoscitiva con las imágenes 
cosmológico- metafísicas dei mundo, sólo debe entenderse como diferentes actitudes 
frente ai mundo que "inducen" y "tienden" a favorecer con más fuerza la 
racionalización en la dimensión ética en el primer caso y la cognoscitiva en el 
segundo. 
Naturalmente, ni la religión cristiana puede sei- reducida a ética, ni la filosofia 
griega a cosmología. Pera, curiosamente - y, ital vez accidentalmente? -, esas dos 
imágenes dei mundo- que son las que proporcionao un "potencial de racionalización" 
más alto - son las que van a entrar en contacto, dentro de la misma tradición europea. 
Esto genera la productiva tensión que caracteriza la historia cultural del 
medioevo europeo. El choque conduce a una "polarización": por un lado, las 
categorias de una ética religiosa de la intención y por el otro, una cosmología de base 
teórica. Simultáneamente, ese choque obliga también, a la elaboración de una 
"síntesis" de los dos conceptos formales de mundo: "éticos" y "ontológicos"; a la 
unidad de las imágenes racionalizadas del mundo que está basada en conceptos 
fundanates tales como "Dios", el "ente", o Ia "naturaleza", es decir, en principias o 
"archai" supremos de los que depende toda la argumentación pero sin que ellos estén 
expuestos a la duda argumentativa . 
En esos conceptos fundacionales siguen fusionados aspectos descriptivos, 
normativos y expresivos que, posteriormente, en el pensamiento moderno se van 
dividir y diferenciar en las weberianas "esferas culturales de valor", dentro de las 





Lo que significa que, en los princípios teológicos o metafísicos pervive un 
fragmento de pensamiento mítico, cuya función es proteger las imágenes del mWldo, 
"entanto que imágenes dei mundo", de todo lo que puede poner en peligro el modo 
de fe piadosa o de contemplación reverente, sobre los cuales se asienta la tradición . 
En el pensamiento moderno, esto no va a ocurrir, pues éste no presenta ni en 
el terreno de la ética, ni en el de la ciencia, "mecanismos de resguardo" frente a la 
fuerza crítica dei pensamiento hipotético. Una de las preocupaciones de la crítica de 
las ciencias va a ser demostrar que no hay hecho puro, sino que, como afirma 
TEILHARD DE CHARDIN(27), "toda experiencia, por objetiva que pare:zca, está 
rodeada inevitablemente de todo un sistema de hipótesis desde e/ preciso momento en 
que el sabio trata de formularia". 
Así, el umbral de la modernidad plantea dos problemas que deben resolverse 
antes que el potencial de racionalización de la tradición occidental pueda desatarse, y 
la "racionalización cultural" transformarse en "racionalización social". 
El primero, es que la "ascesis" religiosa experimenta un florecimiento en las 
órdenes monacales de la Edad Media y tiene que penetrar "los ámbitos extrareligiosos 
de la vida". Weber identifica ese proceso de "aprendizaje" con el nacirniento de la 
ética protestante de la "profesión". 
El segundo problema tiene que ver con la superación de la separación de la 
teoria respecto a los "ámbitos experienciales de la práctica" y, en especial, de los 
relacionados con el trabajo social. La argumentación teórica tiene que ser reconectada 
sobre todo con aquellos ámbitos de experiencia que resultan accesibles en la "actitud 
técnica" dei artesano. Este segundo problema encuentra solución en forma de "ciencia 
experimental" de la naturaleza. 
En ese sentido, los "intelectuales" , portadores sociales de las líneas de la 
tradición, confluyen en la ciencia moderna - pensadores escolásticos, humanistas y 
sobre todos ingenieros y artistas dei Renacimiento - van a desempeií.ar - en el 
desencadenarniento del potencial acumulado en las imágenes dei mundo, 
cognitivamente racionalizadas, bacia una práctica de la investigación científica - un 
papel pedagógico parecido al desempeõado por las sectas protestantes, en la 
transformación de la racionalización ética de las imágenes dei mundo en la práctica 
cotidiana. 
(27) TEILHARD DE CHARDIN, P .. El Fenómeno Hmnano. Buenos Aires, Ediciones Orbis, 
S.A. , 1984. p. 40. 
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3 LA VIDA RACIONALIZADA COMO TRADICION CULTURAL 
3.1 -La Racionalización como Práctica de Aprendizaje 
De todo lo visto en la primera parte de este capítulo, se puede decir que en la 
concepción weberiana de "desencantamiento" dei mundo, con la consecuente 
"racionalización" de las imágenes dei mundo, están presentes dos elementos que, 
según MARIAS(28), son fundamentales en el establecimiento de la Edad Moderna: el 
Racionalismo y la Reforma. 
El primero, conduce a la construcción de los grandes "sistemas racionalistas" 
en la física y la filosofia, y el segundo, genera el "libre albedrío" que supone que 
lejos de haber una autoridad de la Iglesia que interprete los textos sagrados, ha de ser 
cada individuo el que lo realice. 
Ese "racionalismo puro" , como lo designa el mencionado filósofo tiene como 
consecuencia la devaluación institucional de la Iglesia, que tómase simplemente, una 
ingerencia que se interpone entre el bombre y Dias. S~rge así el Derecho Natural, que 
reconoce en el hombre una "naturaleza humana" con derechos y como parte de Dias. 
El hombre, como "ente natural", tórnase en rousseauniano hombre 
"naturalmente bueno". Tal concepción transforma concretamente la idea de naturaleza 
que para algunos, pasa a ser resignificada como "espíritu" y para otros, como 
"historia". 
Pero, paradojalmente, los hombres "racionales" y "naturalmente buenos" se 
encuentran con una sociedad becha históricamente poco a poco, de un modo 
imperfecto, fundada en la idea de monarquía, que ya no está viva y en una tradición 
religiosa que ha perdido vigencia social. 
Así, estas hombres, tomados del principio de la esperanza, revolucionarias en 
sus derechos como hombres y como ciudadanos de una "esfera pública" cad~ vez más 
política, duefíos de su libre voluntad y de un mundo cada vez más posible de ser 
"dominado" a través de la ciencia, deciden hacer para todos, un "mundo racional" y 
"perfectamente" mejor de una vez para siempre. 






Tales ánimos epocales optimistas y afirmativos conducen a la "Ilustración" y a 
la "Revolución Francesa", a partir de la cual el mundo se v a a organizar 
definitivamente, bajo el diseíio racionalizador de la "Razón". 
Ahora bien, tomando como base el enunciado de Rickert(29) , "la cultura se 
forma por la relación entre los hechos con un sistema de valores" se puede intuir que, 
en su acción social, las personas y los grupos van a orieptar su "aprendizaje" no sólo 
por "necesidades" sino también por "valores", y que los objetos culturales y los 
órdenes institucionales van a "encarnar" esos valores. 
Bajo esa perspectiva, la "racionalización de la cultura" sólo se torna 
empíricamente eficaz cuando se convierte en "racionalización social" o sea, tómase 
"aprendida" en las orientaciones de acción y "aprehendida" bajo los órdenes de la 
vida social. En otras palabras, cuando el "saber acumulado" en la cultura se 
transforma "en" la forma de ser y estar dei vivir cotidiano de las personas y "en" la 
forma de organización de la vida social. 
A su vez, Weber entiende esa transformación como una interrelación entre 
"ideas" e "intereses" , es decir parte dei presupuesto de que los "seres de cultura", los 
indivíduos socializados, se mueven "por necesidades" que han de satisfacer - intereses 
materiales como bienestar, seguridad, salud, etc . . Pero, a la vez se mueven "en plexos 
de sentido" que necesitan de "interpretación" y de ,aporte de "sentido" - intereses 
ideales como la gracia, la redención, la inmortalidad y como la superación de la 
soledad, de la enfermedad, de la angustia existencial, etc .. 
Por otro lado, los intereses tienen que quedar ligados a ideas para que las 
"instituciones", en que esos intereses se expresan tengan consistencia y se estabelezca 
un "orden"(30) como vinculante u obligatorio. En otras palabras, es un orden 
aceptado porque se presenta con el prestigio de la "legitimidad" . 
Para HABERMAS(31 ), lo paradojal de la problemática de la racionalización 
social resulta precisamente de que las "representaciones", sobre la validez de las 
normas, vienen respaldadas por ideas y por tanto, pueden ser también influídas 
empíricamente por la elaboración intelectual de las "relaciones internas de sentido", 
es decir, por lo que Max Weber llama: "intelectualización". 
(29) Citado por Rickert en HABERMAS, Jürgen. Teoria de la ... , Vol. I, op. cit., p. 250. 
(30) Weber entiende por "orden" un contenido de sentido de tma relación social (la educación, la 
política, la familia) cuya acción se oriente por objetivos fmales que pueden explicitarse. 
(31) HABERMAS, Jürgen. Teorlade la ... , Vol. I, op. cit. p. 255. 
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En ese sentido, el tratamiento de los "sistemas culturales de interpretación" 
por parte de los intelectuales(32), conduce a procesos de "aprendizaje" en los cuales 
la fuerza de convicción empírica de las nuevas ideas, lograrán imponerse generando 
"nuevos comienzos". 
Estas "nuevos comienzos" suponen el trabajo posterior de intelectuales, de 
manjes, de maestros sapienciales, para esculpir la forma dogmática del relato del 
nuevo "orden pedagógico", y bicelar las formas de "aprendizaj e" dei nuevo vi vir, 
produciendo la "existencialidad educativa" , indispensable para conformar una 
racionalización que convierta lo nuevo en una doctrina susceptible de "tradición" y 
creadora de "órdenes legítimos" y de ámbitos de la existencia "institucionalmente" 
ordenados. 
Como ya se ha visto, esa función intelectual , en la Edad Media, va a ser 
cumplida por el hombre de monasterio . El trabajo teológico-filosófico colectivo de la 
"Escolástica" , con su sentido de "escuela", va a ser común dentro de la Orden, o de 
la Universidad, se constituyendo, el clérigo, no sólo en el filósofo , sino más bien en 
el "maestro". 
En el Renacirniento , el intelectual se va a confundir en la figura dei 
"humanista", un hombre mundano, seglar, que cultiva su persona, principalmente en 
las dimensiones dei arte y de la literatura, impregnadas de esencias clásicas. Ya en la 
modernidad, esa función va a ser ejercida por el hombre de ciencia. El intelectual 
moderno es el hombre del "método", con ansia de abrir caminos nuevos que pernútan 
llegar con certidumbre, a las cosas nuevas , a nuevos ámbitos dei discernimiento . 
Esa forma de percibir cómo se desencadena el proceso dei "orden pedagógico" 
moderno crea y libera a los mecanismos de "aprendizaje" , necesarios a la 
"produción" y "reprodución" de la racionalización de las imágenes dei mundo y la 
consecuente racionalización social. Desde ahí, Weber hace una resignificación de la 
teoria de racionalización social articulada en el sigla XVUI, por la filosofia de la 
histeria y recogida y transformada en el sigla XIX por las teorías evolucionistas de la 
sociedad. 
Así, en lo que se puede llamar el estadia preweberiano de la temática de la 
racionalización, cobra particular importancia el presupuesto de Condorcet, que 
desarrolla su concepción de la histeria, según el modelo de la histeria de 1a ciencia 
(32) Weber atribuye Wla gran importancia a los intelectuales, una vez que, en su entend.imiento, 
éstos se especia.l.i7..an en reelaborar y pcrfeccionar los sistemas de simbolos desde tm pw1to de 
vista formal. A través de ellos, se apunm sigrúficados, se desarrollan conccptos, se 
sistematizan temas, se examinan la consistencia de enunciados, cou lo cual el saber enseílable 
se estructura metódicameute, a medida eu que atunenta su complejidad y especificidad . 
•.. 
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moderna, es decir, como "proceso de racionalización". Para ese filósofo de las 
Luces, los progresos de! espíritu humano no están limitados por un telos inmanente y 
se realizao bajo condiciones contingentes. Ahí, el concepto de "progreso" está 
asociado a la idea de "aprendizaje". 
En esa idea, el espíritu humano no debe sus progresos a la aproximación a un 
"tetos" sino al "libre ejercicio de su inteligencia" es decir, a un mecanismo de 
"aprendizaje". La constitución de la inteligencia viene caracterizada por "la relación 
establecida por la naturaleza entre los medias de descubrir la verdad y la resistencia 
que la naturaleza opone a nuestros esfuerzos"(33). Entre esas resistencias figurao el 
prejuicio y la superstición. 
La idea básica que subyace, es que el concepto de conocirniento desarrollado 
según el modelo de las ciencias de la naturaleza "devalúa" de un golpe las ideas 
religiosas, filosóficas, políticas y morales tradicionales y frente al poder de esa 
tradición a la ciencia le compete una ''función ilustradora" . 
Tal competencia en el devenir como mediación comunicativa, tómase en la 
"metodología" indispensable para el "disefío racionalizador" de la "educación" de! 
hombre moderno. Educación que es entendida como "mediación" dei progreso del 
desarrollo intelectual que es "aprendido" y por consiguiente, necesita ser mediado por 
"tecnologías" de aprendizaje. "La cuestión de fondo. es que para poder reducir los 
progresos de la civilización a progresos dei espíritu humano, Condorcet tiene que 
contar con la eficacia empírica de un saber teón·co cada vez más peifecto(34)". 
Ahora bien, toda interpretación que quiera situar los fenómenos históricos 
desde el punto de vista de la "racionalización", tiene que partir dei principio de que el 
potencial argumenta ti v o de conocimientos e ideas se toma "empíricamente eficaz". 
No obstante, en su teoría de la histeria como proceso de racionalización, 
Condorcet no investiga los "mecanismos de aprendizaje", ni Ias "condiciones" bajo 
las que se producen procesos de aprendizaje, ni explica cómo los conocirnientos "se 
traducen en" progreso técnico, "en" crecirniento econórnico y "en" organización 
racional de la sociedad; tampoco, toma en consideración la posibilidad de que los 
conocirnientos se tomen empíricamente eficaces, incluso por la vía de efectos laterales 
no buscados. 
Su teoría solamente se afirma en una eficacia "automática" dei espíritu, es 
decir con que la inteligencia humana que tiende a una acumulación del saber y que 
(33) Citación eu HABERMAS, Jürgen. Teoria de la .. . , VI. I, op. cit. , pp. 200-9. 
(34) HABERMAS, Jürgen. Teoria de la ... , Vol. I, op. cit. pp. 204-9. 
· .. 
212 
ésta, a través de la difusión de ese saber, causa "per se" progresos en la civilización. 
Tal automatismo aparece bajo dos aspectos que guardao entre sí una relación 
inversa(35). 
En un pnmero aspecto, desde una "perspectiva práctica" - la de los 
"participantes" - los progresos en la civilización aparecen como resultados de una 
práctica de "difusión" dei saber, de la influencia de los filósofos sobre la "opinión 
pública", de la reforma de la educación escolar, de la educación popular, entre otros 
factores. Esta práctica de los educadores, cuyo propósito es conseguir ulteriores 
progresos del espíritu humano, es a su vez, hija de la filosofia de la histeria ya que es 
ésta la que empieza trayento , teoréticamente a la conciencia, el proceso de formación 
de la humanidad, que después, los ilustrados pueden fomentar prácticamente. 
Desde otro ángulo , el de la "perspectiva teorética" - la dei "científico" - los 
progresos en la civilización se presentan como ''fenómenos evolutivos" que pueden ser 
explicados según el modelo de las ciencias naturales. 
Estas dos perspectivas llevan a dos caminos interpretativos: en el primero, la 
"racionalización" aparece como una práctica comunicativa de "aprendizaje" ejercida 
con "voluntad" y "conciencia" ; en el segundo, aparece como un proceso "empírico" 
que discurre conforme a "leyes". En esta ecuación, aun todavía no resuelta, realidad 
histórica y voluntad humana, "quedan yuxtapuestos sin mediación alguna" y "só/o se 
ensamblan sin problema si se concibe, idealísticamen'te, el espíritu humano como un 
poder que se despliega conforme a una lógica propia y, simultáneamente, por propio 
impulso(36). 
La superación de tal impase conduce al pensarniento de Winch(37), para quien 
el concepto de "aprender de" parece estar íntimamente ligado al concepto de 
"sabiduría". Tal entendimiento sirve de supuesto a la idea de que los cambies 
sistemáticos de las estructuras de las "imágenes dei mundo" son explicables, no sólo 
psicológica, económica o sociológicamente - es decir, por medi os de factores externos 
- sino que también, pueden hacerse derivar de un "incremento dei saber", a través de 
procesos de aprendizaje. 
Tal hipótesis presenta un rango "evolucionista", una vez que si la 
racionalización de las imágenes del mundo se cumple a través de procesos de 
aprendizaje -es decir, como desarrollo de conceptos formales dei mundo~, eso no 
(35) Se sigue aqlli la tesis de HABERMAS. 
(36) Idem. 
(37) Winch, citado en HABERMAS, ibidem, p. 98. 
·:·::: 
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significa que las evoluciones de las imágenes del mundo tengan que ser contínuas, 
lineales, ni mucho menos, necesarias. 
No obstante, para entender los "tránsitos" históricos , entre las diversas 
configuraciones de los sistemas de interpretación "como procesos de aprendizaje" -o 
sea para entender aquellos procesos de aprendizaje que posibilitaron el tránsito desde 
el mito a una religión universal , o el tránsito desde una imagen religioso-metafísica 
dei mundo a la moderna comprensión del mundo- , es necesario entender la sucesión 
empírica de imágenes del mundo como una secuencia de "pasos de aprendizaje", 
reconstruible desde dentro, desde la perspectiva del "participante". 
Tal perspectiva de análisis necesita del amparo de un "concepto de 
aprendizaje". Y una mirada más atenta a la cuestión, conecta, inmediatamente, el 
pensamiento con la teoria piagetiana. 
PIAGET(38), en su ontogénesis de las estructuras de conciencia, distingue 
etapas del desarrollo cognitivo, que se caracterizao no por nuevos contenidos, sino 
por niveles de la capacidad de aprendizaje, que pueden describirse en términos 
estructural es. 
Por osadía analógica, se puede intuir que algo similar puede ocurrir, en el caso 
de la emergencia de nuevas estructuras de las imágen~s dei mundo; y, avanzando un 
poco más en el atrevido vuelo de las posibilidades analógicas , que las cesuras entre la 
mentalidad mítica, la mentalidad religioso-metafísica y la moderna se pueden realizar 
por "mutaciones" ocurridas en los "sistemas de categorías" . Tal posibilidade se torna 
más y más atractiva, si se tiene en cuenta que con cierta frecuencia, las "categorías" 
son identificadas con Ia "teoría". 
Un análisis más cuidadoso puede mostrar que si históricamente, los constructos 
teóricos han expresado cambios en las categorias, en otras oportunidades, esto no ha 
sido necesariamente así. Así, tomando un ejemplo entre otros, e! período, 
comprendido entre el siglo XII y el siglo XIII, es un momento extremadamente rico 
en la "creación" de categorías nuevas, aunque pobre en la construcción de teorías que 
se hayan podido mantener como válidas. No obstante, las categorías propuestas son 
las que van a permitir las grandes revoluciones teóricas a partir dei siglo XVI y XVII. 
Lo que reitera el status privilegiado de la categoria como la puerta de entrada a la 
apropiación teórica, independentemente de sus diversos momentos inspirativos. 
Esa reiterada invistidura acompaiia tanto la concepción clásica de categoría, 
entendida como la "determinación perteneciente al ser mismo", como la concepción 
(38) PIAGET, Jean. El Estructuralismo. Buenos Aires, Editorial Proteo, 1969. 
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kantiana, donde se presenta como "manifestación de la actividad de/ entendimiento", 
es decir, como "las formas de/ juicio", como también, la concepción hegeliana, donde 
es "determinación dei pensamiento", "unidad de realidad y conciencia", o aWl, en la 
concepción heiddegeriana como "determinación de! ser de las cosas". 
Su siempre renovada afirmación como mediación imprescindible, permite 
intuir que el acercamiento más preciso a la realidad, depende menos del acúmulo de 
conocimiento que de la disposición de Wl conjWlto categoria! cada vez más rico. Así, 
en lo que concierne a las "mutaciones categoriales", éstas permiten interpretar a un 
determinado sistema interpretativo, independientemente dei contenido. 
La "génesis" de un sistema interpretativo, se produce en correspondencia con 
una "devaluación" de potenciales explicativos y j ustificativos de tradiciones enteras. 
En consecuencia, esta disolución de las figuras mítico-narrativas de pensamiento, 
pertenecientes al mundo cosmológico-metafisico y religioso-metafisico, sufren el 
mismo proceso que las figuras de pensamiento religiosas, cosmológicas y metafisicas, 
en el mundo moderno. 
Desde esta perspectiva, estos "movimientos devaluadores" están relacionados 
con las "transiciones" a nuevos niveles de "aprendizaje": con ellos se transformao las 
condiciones de aprendizaje en las dimensiones, tanto .dei pensamiento objetivante, 
como de las ideas práctico-morales, como de la capacipad práctico-estética. 
Ahora bien, la teoría de PIAGET(39) no sólo proporciona entender la 
distinción entre aprendizaje de estructuras y aprendizage de contenidos, sino, también, 
la conceptuación de un desarrollo que se extiende a las imágenes dei mundo en su 
integridad. 
El desarrollo cognitivo, en sentido estricto, se refiere a las estructuras de 
pensamiento y de acción que el niõo adquiere constructivamente, en activo 
enfrentamiento con la realidad externa, es decir, con los procesos que tienen lugar en 
el mundo objetivo. Para el autor, esa construcción cognitiva se da en conexión con 
"la formación de/ universo externo y de/ universo interno"; el resultado es que "poco 
a poco se va produciendo, por vía de construcción, un deslinde entre ef universo de 
los objetos y el universo interno de los sujetos". 
La relación con los "objetos fisicos" ocurre de forma distinta a la relación con 
los "objetos sociales" , es decir, hay una interacción distinta entre el sujeto y los 
objetos y entre el sujeto y los otros sujetos. La relación con los objetos físicos 
establece la adquisición constructiva dei "sistema de normas intelectuales" y la 




interacción con las otras personas abre el camino para la inserción dei sujeto, siempre 
por vía constructiva, en el "sistema de normas morales" socialmente reconocidas. 
Los mecanismos de aprendizaje, que son la "asimilación" - proceso según e! 
cual una conducta se "reproduce" en forma activa y se "integra" con nuevos objetos-
y la "acomodación" - de los esquemas de asimi lación a la diversidad de los objetos -, 
operao de forma específica a través de estos dos tipos de acción. "Si .. . la interacción 
entre sujeto y objeto modifica a ambos, es a fortiori evidente que toda interacción 
entre sujetos individuales modifica mútuamente a éstos. Toda relación social es, pues, 
una totalidad en sí que crea nuevas propiedades ai transformar ai individuo en su 
estructura mental" ( 40). 
El resultado de la concepción piagetiaoa es un desarrollo cognoscitivo en 
sentido amplio, que no es entendido solamente, como construcción de un universo 
externo, sino como construcción de un sistema de referencia para el "simuftáneo" 
deslinde dei mundo objetivo y del mundo social frente al mundo subjetivo . La 
evolución cognoscitiva, en ese sentido, conduce a la "descentración de una 
comprensión dei mundo de cuiío inicialmente egocéntrico", a la construcción de un 
"sujeto epistémico" es decir, a un "nucleo cognoscitivo común" a todos los sujetos dei 
mismo nível. 
Esa "descentración", es decir, la diferenciación entre los mundos objetivo, 
social y subjetivo, produce una conceptualización reflexiva del mundo y con ello, el 
acceso al mundo a través de esfuerzos comunes de interpretación, en el sentido de una 
"negociación" cooperativa de definiciones. Los mundos subjetivos de los implicados 
funcionao como espejos donde lo objetivo, lo normativo y lo subjetivo dei otro, se 
reflejao mutuamente cuaotas veces se quiera. 
En ese punto, los "conceptos formates" de mundo, resultantes de procesos de 
aprendizaje, son "mediadores" del entendimiento es decir, tienen la función de 
"impedir" que el acervo de lo común se evapore en este libre movimiento dei 
recíproco reflejo de subjetividades, permitiendo adoptar, en común, la perspectiva de 
un tercero o de un no implicado. Lo que sitúa ai acto de entendimiento como parte de 
un proceso cooperativo de interpretación que tiene como fmalidad la obtención de 
defmiciones de la situación que puedao ser intersubjetivamente reconocidas. 
En ese proceso, los conceptos de mundos objetivo, social y subjetivo actúan 
I 
como un "aprendible" sistema de coordenadas que todos "suponen" en común, en que 
los contextos de la situación pueden ser ordenados de tal suerte que se alcance un 
acuerdo acerca de qué es lo que los implicados pueden tratar en cada caso como un 
(40) Ibidem, p. 58. 
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"hecho", o como una "norma" válida, o como una "vi vencia" subjetiva: ocurre la 
conformación de lo que se suele llamar "mundo de la vida" . 
Al hablar dei concepto "mundo de la vida" , algunos autores se rerniten a 
Husserl (1859-1938), otros a Heidegger (1 889-1 976), pero su utilización encuentra 
actualidad en Habermas y su teoría de la acción comunicativa. No obstante, 
independientemente de su proveniencia, el entendirniento que subyace en su uso es la 
visión kantiana de mundo como "principio regulador de la razón"(41). 
Así , la idea de "mundo de la vida" se vincula con la "subjetividad", no sólo 
"individual" sino "social" , con la cotidianeidad, con la experiencia, con los saberes, 
con la cultura. En el sentido beideggeriano, designa el modo de ser que es propio dei 
hombre en cuanto "está en" una relación esencial con las cosas y con los otros 
hombres. 
Para HABERMAS( 42), tal concepto es correlato a los procesos de 
entendimiento, porque "a! actuar comunicativamente los sujetos se entienden siempre 
en el horizonte de un mundo de la vida" . Ese mundo de la vida está formado de 
convicciones de fondo, más o menos difusas , pero siempre "aproblemáticas" para el 
sujeto. Este mundo, entanto que "trasfondo" , es la fuente de donde se obtienen las 
defmiciones de la situación que los implicados presuponen como aproblemáticas. 
En sus operaciones interpretativas, los rniembros de una comunidad de 
comunicacwn "deslindan" el mundo objetivo y el mundo social que, 
intersubjetivamente, comparten, frente a los mundos subjetivos de cada uno y frente a 
otros colectivos. Los conceptos de mundo y las correspondientes pretensiones de 
validez constituyen el armazón formal, o sea el "principio regulador" kantiano, de 
que los agentes se sirven, en su acción comunicativa, para afrontar en su mundo 
particular de la vida las situaciones que, en cada caso, se han tornado problemáticas, 
es decir, aquéllas que eclosionan "nuevos" procesos de aprendizaje y sobre las cuales 
se hace menester llegar a un acuerdo. 
Así , el mundo de la vida "acumula" el trabajo de interpretación realizado por 
las generaciones pasadas; es, de certa manera, el contrapeso conservador contra el 
riesgo de "disientimiento" que comporta todo proceso de entendimiento que esté en 
curso(43) . 
(41) ABBAGNANO, Nicola. Diccionario de .. . , op. cit. p. 825. 
(42) Ibidem, pp. 104-5 . 
(43) En esc sentido, cuanto más ava.nzado está el proccso de dcsccntración de la imagcn dei numdo, 
que es el que provee dei acervo cultural, tanto menos será menester que la ncccsidad de 
entendimiento quede cubierta "de antemano" por 1ma interpretación del mundo de la vida 
sustralda. a toda crítica; y cuanto más haya de ser cubierta esa necesidad por medio de 
.. ··. 
217 
Esa comprensión permite discernir qué elementos deben constituir los procesos 
de aprendizaje de las tradiciones culturales para que resulte posible lo que 
HABERMAS suele llamar "orientaciones racionales de acción". 
Para que estas orientaciones "sean", en primer lugar la tradición cultural tiene 





y "mundo subjetivo". Es entonces cuando pueden generarse 
simbólicas a un nível ''formal" en que pueden quedar 
conectadas con "razones" y ser accesibles a un "enjuiciamento 
En segundo lugar, la tradición cultural tiene que permlt1r una relación 
reflexiva consigo misma, despojándose de su dogmática hasta el punto de que las 
interpretaciones, nutridas por la tradición, puedan quedar "puestas en cuestión" y ser 
sometidas a una revisión crítica; sólo entonces pueden los nexos de sentido ser objeto 
de una elaboración sistemática y estudiarse metódicamente las interpretaciones 
alternativas tales como: procesos de aprendizaje guiados por "hipótesis" y filtrados 
argumentativamente, o ideas práctico-morales y también la percepción estética . 
En tercer lugar, la tradición cultural tiene que permitir la 
"institucionalización" de los procesos de aprendizaje a través de sistemas culturales 
especializados, ''formadores" de tradición. 
Finalmente, la tradición cultural tiene que interpretar al mundo de la vida de 
modo que la acción orientada al éxito -por ejemplo, la acción económica racional y la 
administración racional - quede "desconectada" de la acción formulada por el 
"entendimiento" . 
operaciones interpretativas de los pattJ.ctpantes mismos, esto es, por mediu de nuevos 
aprendi7.ajes y nuevo acuerdo, con tanta más frecuencia cabe esperar "orientaciones racionales 
de acción". En otras paJabras, en ténninos de! conccpto "er:istencialidad ed11cativa" aqtú 
desarrollado, cuanto más sean las tradiciones culturaJes las que de antcmano dccidcn qné 
pretensiones de vaJidez, cuándo, dónde, en relación con qué, por qu.ién y frente a qtúén ticnen 
que ser aceptadas, tanto menor será la posibilidad que t.icncn los propios particip;mtcs de haccr 
explicitas y someter a examen las raz.ones potenciaJes en que se basan sus tomas de posturd de 
aceptación o rcchazo. Bajo esa perspectiva, las imágenes núticas dei mw1tlo ,ofrecen la 
siguicnte interpretación: cn la medida que el mtmdo de la vida de w1 grupo social esté 
interpretado miticamente, los indivíduos pertenecientes a él se veu "exonerados" de la 
interpret.ación y, con ello, de la "oportunidad" de llegar por si mismos a un acuerdo 
susceptible de critica; su imagen del mundo "sociocéntrica" , en el sentido piagetino, no 
permite tma diferenciación entre el mundo de los estados de cosas existentes, el mundo de las 




3.2. La Pretensión de Universalidad: 
El supuesto de que un determinado orden es por sí nusmo, un "orden 
pedagógico" - creador de una "tradición cultural". Que para producirse y 
reproducirse, necesita crear órdenes legítimos y ámbitos de la existencia 
institucionalmente ordenados. Que esos antecedentes generan una "existencialidad 
educativa" capaz de promover procesos de "aprendizaje" indispensables. Todo esto 
recibe un refuerzo favorable cuando se analiza el annazón teórico que fundamenta la 
pretensión moderna de la "universalidad" de su forma de racionalidad. 
La cuestión fundamental( 44) sobre los estándares de racionalidad que pueden 
pretender ser universalmente válidos o en otras palabras, la cuestión de la 
universalidad de la "racionalidad occidental" presenta gran interés para la 
Antropología Cultural(45) desde fmales del siglo XIX . 
E! punto de partida proporciona el interrogante de si existen o no "estándares 
de racionalidad alternativos", para explicar un conjunto de creencias aparentemente 
"irracionales" . (Ver ANEXO IV) 
Los elementos de argumentación a favor, prov1enen desde Maclntyre para 
quien, frente a una manifestación aparentemente irracional , resiste los intentos de 
interpretación. Quienes interpretao tienden a crear posibles explicaciones ya sea en 
términos "psicológicos" o "sociológicos" , recorriendo para ello las hipótesis causales 
y condiciones iniciales. 
Tal distinción está anelada en una concepción de lo que es "científico" y una 
concepción de lo que es "lógico": las "nociones científicas" concuerdan con la 
( 44) Esa cuestión desde los anos sesenta vuelve a estar en el centro de tma discusión entre 
cientificos sociales y fllósofos, provocada por dos publicaciones de P. Winch, una de ellas 
"The Idea of a Social Science", Londres, 1958, las cuales ocasionanm un debate en Inglaterra a 
cerca de la racionalidad, del cual f1.1cron actores protagónicos el autor, A. Maclntyrc, R. 
Horton y Evans-Pritchard. Habermas desarrolla la evolución de esa discusión, cn su obra 
Teoria de la Acción Comunicativa, en el Tomo I, páginas 82-99. 
( 45) La reflexión se inicia y se desarrolla posterioiDlente, en tomo a dos aspectos esenciales: el 
metodológico, referido a la comprensión y simultáneamente alrededor del aspecto Jlistoricista, 
de civilizaciones e imágenes dei mundo . Tal interés, "sacudido" principalmente por nuevos 
soplos provenientes de la lingüística y la lógica, tiene como resultado el enriquecedor debate de 
mediados del siglo XX. De esa contienda teórica, el contenido, cn la parte que in1porta a esta 
investigación - es decir, en la que contempla a la cuestión de si, y en qué sentido la 
racionalidad cientifica puede pretender ser wuversalmente válida - puede, en una mirada a 
vuelo de pájaro , ser compilado en seis co1~untos de argumentaciones. 
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realidad objetiva tanto en lo que se refiere a la validez de sus premisas como a las 
inferencias que se sacan de sus proposiciones; ya las "nociones lógicas" son aquéllas 
en que, de acuerdo con las regias dei pensamiento, las inferencias serían verdaderas si 
las premisas lo fueran, siendo irrelevante la verdad de las premisas. 
Esa perspectiva torna el pensarniento mítico "inferior" al moderno, una vez 
que cuando se produce un desacuerdo pertinaz sobre la verdad de proposiciones y 
sobre la eficacia de intervenciones en el mundo, el antropólogo tiene que recurrir a 
métodos de prueba, de cuya validez universal sólo pudo él tomar conciencia en el 
marco pretendidamente universalista de "su" cultura. 
En esta perspectiva, comparables son las imágenes dei mundo sólo en relación 
con su capacidad de ''fundar sentido" , es decir, arrojar luz sobre los temas 
existenciales que se repiten en todas las culturas tales como la vida y la muerte, la 
enferrnedad y la desgracia, la culpa, el amor, la solidaridad, la soledad, etc . . Con 
ello, estructuran formas de vida que no son comparables en su "valor" . La 
racionalidad de las formas de vida no puede ser "reducida" a la "adecuación 
cognitiva" de las imágenes de! mundo subyacentes. 
Otro momento de la discusión constituye el esfuerzo para rebatir esa postura 
teórica, mostrando que la adecuación cognitiva de las imágenes del mundo - es decir, 
la coherencia y verdad de los enunciados posibles en e_llas - así como la efectividad de 
los planes de acción que de ellos dependeu, se refleja también en el modo de vida. No 
obstante, la adecuación cognitiva de las imágenes dei mundo depende de la 
"percepción" de las "contradicciones" manifiestas que se producen entre los supuestos 
básicos enunciados y los sucesos de la acción subsecuente. 
Eso se choca con la aparentemente generosa "tolerancia" para las 
contradicciones que presenta la visión mítica dei mundo que nada hace para superarias 
y ni siquiera las "reconoce" como tal, mismo cuando le resulta embarazoso explicar 
"absurdos ineludibles" - explicar por medio de brujería o magia las contradicciones 
que se producen entre, por ejemplo, la predicción del oráculo y el resultado 
subsecuente -, frente a la tenaz prueba de consistencia del intérprete. 
De ahí, el legítimo cuestionamento, desde la ubicación cultural dei 
antropólogo, de si no hay que llamar "irracionales" a las orientaciones de acción que 
sólo pueden estabilizarse al precio de la "represión" de las contradicciones. Lo que es 
puesto en tela de juicio por Winch que no considera legítimo llevar la exigencia más 
lejos de lo que los actores que comparten una determinada imagen del mundo lo hacen 
por iniciativa propia. Trátase para él, de un "error categoria!" que confunde 




Esa referencia al error categoria! lleva al punto de la disputa, que g1ra 
alrededor de una posible "superion·dad" de la comprensión moderna del mundo, 
apoyada en el hecho de la falta de interés teórico por la comprensión mítica. 
Proviene de Hortoo ese argumento, base en la distinción de Popper entre 
mentalidades "cerradas" y "abiertas" y las correspondientes formas de vida de las 
sociedades "prisioneras" de la tradición y de las "liberadas" sociedades modernas. 
Argumenta ese autor que "para la adquisición progresiva de conocimientos es 
menester tanto la adecuada clase de teorias como también una adecuada actitud hacia 
ellas". En otras palabras, quiere decir que las creencias míticas revelan una estructura 
que liga más o menos ciegamente la conciencia a las interpretaciones tradicionales, 
que no permite, siquiera, emerger la conciencia de la posibilidad de interpretaciones 
alternativas. Lo que resulta en una aceptación absoluta de tales "creencias 
establecidas", quitando toda la posibilidad de cuestionamiento. Las creencias 
establecidas se adueõan del creyente con una fuerza compulsiva que le confiere un 
"carácter sagrado". 
Esta dimensión de "carácter cerrado" versus "carácter abierto" intenta 
establecer un "cn"terio", independiente del contexto que posibilita "enjuiciar" la 
racionalidad de las imágenes del mundo. De ese modo, el punto de referencia lo sigue 
siendo la "ciencia moderna". Una vez que Hortoo enj,uicia la estructura dei mundo de 
ideas mítico-mágicas desde el punto de vista de su incompatibilidad con la actitud 
reflexiva básica y sin la cual no pueden surgir las teorias científicas, defme el carácter 
"cerrado" o "abierto" de las imágenes dei mundo en la dimensión de las alternativas 
teóricas. 
A ese respecto , Maclotyre es de opinión que entender los mitos "corno" mitos 
es entenderlos ni como "ciencia" , ni como "literatura", ni como "teología" y mucho 
menos como "representaciones de la realidad". Las estructuras de las imágenes dei 
mundo defmen una práctica vital que no se agota en una relación cognitivo-
instrumental con la realidad externa. 
Si el pensarniento mítico no realiza una "separación" categoria! entre las 
dimensiones "cognitivo-instrumental" , "práctico-morales" y "estético-expresivas" con 
el mundo, esto es signo, afirma HABERMAS, de que "ni el carácter cerrado de su 
imagen animística de! mundo puede ser descrita recurriendo solamente a ' actitudes 
frente a! mundo objetivo" , como tampo co "e! carácter abierto de la comprensión 
moderna de! mundo recurriendo solamente a las propiedades formates de la 
mentalidad científica" . 
.... .. ·. ••,• , 
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Esto 1leva al último punto y a la sutil "defensa" de HABERMAS a respecto de 
la posición "universalista". Para él, las imágenes dei mundo no sólo juegan un papel 
determinante en los procesos de entendimiento, sino también "en la socialización de 
los indivíduos"; cumplen la función de "conformar y asegurar la identidad 
proveyendo a los individuas de un núcleo de conceptos y suposiciones básicas que no 
pueden revisarse sin afectar la identidad tanto de los individuas como de los grupos 
sociales"(46). 
Pero, este "saber garantizador de identidad" se torna "cada vez más formal en 
la línea que va de las imágenes cerradas a las imágenes abiertas de! mundo"; 
depende de "estructuras que cada vez se desligan más de los contenidos", por la 
creciente "separación categoria! entre mundo objetivo, mundo social y mundo 
subjetivo", de la autonomización y especialización de "los problemas cognitivo-
instrumentales, práctico-morales y expresivos", y, sobre todo, de la "diferenciación 
de los aspectos de validez bajo los que pueden elaborarse esos problemas"(47). 
Así, ese autor "cree" que para comprender modernamente al mundo es 
necesario descubrir estructuras universales de racionalidad. Las sociedades 
occidentales modernas fomentan una comprensión distorsionada de la racionalidad 
centrada en los aspectos cognitivo-instrumentales. No la racionalidad científica como 
tal , pera sí su "hipostasión", parece pertenecer a los rasgos idiosincráticos de la 
cultura occidental y apuntar a un patrón de racionali~ación cultural y social que da a 
la racionalidad cognitivo-instrumental un "predomínio unilateral". 
Esto se reitera cuando afirma que "la racionalidad científica pertenece a un 
complejo de racionalidad cognitivo-instrumental que ciertamente puede reclamar 
validez por encima de! contexto de una cultura particular", pero que la estrategia 
argumentativa dei debate entre los teóricos ingleses es suficientemente fuerte para 
obligar a distinguir entre Ia ''pretensión de universalidad, en principio justificada, de 
esa racionalidad que encuentra su expresión en la comprensión moderna de! mundo" 
y una "autointerpretación acrílica de la modernidad, restn'ngida a! conocimiento, a! 
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1. LA HlSTORIA COMO ESCRITURA PEDAGOGICA DE LAS 
REPRESENTACIONES DE LO MODERNO 
1.1 Los Distintos Léxicos de "Moderno" 
Según HABERMAS(I), la palabra "moderno" bajo su forma latina 
"modemus", es usada por primera vez, a frnes del sigla V, para distinguir el presente 
ya oficialmente cristiano, dei pasado romano pagano. 
Entretanto, parece ser que, independiente de sus contenidos, a lo largo de los 
tiempos, el término "moderno" expresa una y otra vez, la "conciencia de una época" 
que se mira a sí misma en relación con el pasado, considerándose el resultado de una 
transición desde lo "viejo" bacia lo "nuevo". 
Para el autor, algunos restringen el concepto de "Modemidad" ai 
Renacimiento(2), lo que para él, parece una perspectiva demasiado estrecha: hay 
quienes se consideran modernos ya en pleno sigla XII ," o en la Francia del sigla XVII, 
existente la querella entre los "Antiguos y Modernos". Lo que lleva a pensar que el 
término aparece en todos aquéllos períodos en que se forma la "conciencia" de una 
"nueva época" que conduce a la elaboración de nuevos textos para un mismo nuevo 
relato. 
Esta se observa, por ejemplo, en relación con lo que ocurre respecto a la 
fascinación que los clásicos de la Antigüedad ejercen sobre el espíritu moderno 
"humanista" y que va a ser disuelto por los ideales del iluminismo francés: la idea de 
ser "moderno", a través de una relación "renovada" con los clásicos, cambia a partir 
de la confianza, inspirada en la "ciencia" , en un "progreso" infinito del conocimiento 
(1) HABERMAS, Jürgcn. "Modemidad: w1 Proyecto Incompleto". En CASULLO, Nicolás. El 
Debate Modemidad-Posmodernidad. Buenos Aires, P1IDtosur S.R.L., 1989. pp. 131,-144. 
(2) El Renacinúento produce, en los siglos XV y XVI , cl Hmnanismo, que recibe esa 
denominación por oposición a las ciencias divinas o teológicas. Reaccionando contra el 
dogmatismo aristotélico de entonces, da origen a distintas escuelas de "insubordinados", 
generalmente platónicos. Seg1m B1mge, atm resultan tímidos estos pensadores pucs rechazan 
ooa tirania - la dei Licco - para sustituirla con otra, aunque menor - la de la Academia. 
BUNGE, Carlos Octavio. La Evolución de la Educación. Buenos Aires, Vaccaro, 1920. 
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y en un infinito mejoramiento social y moral, surgiendo así, una nueva forma de 
"conciencia" moderna. 
En la modemidad iluminista, el "tiempo presente" va a ser la edad "de la 
efervescencia de/ espiritu", atravesada "por una comente que rompe los diques" y una 
"nueva luz" que se vierte sobre el mundo(3); es el tiempo afortunado del saber y de la 
escritura dei hombre. Ese tiempo de las Luces se si ente "edad filosófica", vive con 
capacidad para "autocentrar" sus causas y sus fmes: el sujeto puede se pensar 
"conciencia" de la historia que "protagoniza" y de la historia que "reordena", en 
tanto "sujeto de!" saber, de la verdad y de la razón; en tanto "sujeto que" rebautiza 
cosas y hechos. 
El texto delirante de la Ilustración dibuja un itinerario, sustentado en la 
autonornía moral dei hombre, que, ahora, cuestiona toda autoridad externa, 
cercenadora de sus potencialidades; que se transmuta en "conciencia" que discute, con 
resonancia política, la ideología y la filosofia de los poderes establecidos. 
De este nuevo estadia de conciencia sobre la conflictualidad de la historia nace 
la visión del "progreso", de la "emancipación", del "sujeto generador de los 
significados". Ahora, "hacer la historia" es el único camino posible para la 
"realización de la Razón" pues el mundo sólo acontece con sentido desde la 
racionalidad del sujeto, duefio de las identidades y de las clasificatorias. 
- l) De esa manera, el relato ~~aderno, amparado en las distintas " "voces de la 
Razón" produce una "discursividad" que refunda el mundo, conviertiendo a la 
"Razón", en lengua mítica de la realidad, en encubridora de aquéllo que no puede 
narrar como saber científico y claridad conceptual. 
Eso va a ocurrir con el léxico catastrofista y redentor de la crónica 
"romanticista". En la poética expresión de CASULL0(4), "e! iluminismo romántico 
alemán es e! lenguaje de la modernidad, hilvanado como condición trágica de lo 
humano en e! mundo", donde la "Razón" es, ahora, un "ilinerario que hiere". 
Eso porque el sujeto moderno enunciador dei mundo, en el texto romántico, 
surge como subjetividad que "enfrenta" a ese mundo: el "romanticismo" nace 
percibiendo la modemización del mundo como "escisión ontológica entre una 
naturale:za mecanizada y desacralizada y e! hombre" , en tanto naturaleza, racional 
(3) Expresiones utilizadas por Didcrot y D'Alembert, citadas en CASULLO, Nicolás. El 
~ . .. , op. cit. p. 24. 





ilimitada. Esto produce, sobre todo, la exacerbada conciencia de una modernidad 
trágica, criticable desde su génesis. 
Así, es como HABERMAS(5), entre otros autores ve en e! modernismo 
romántico la búsqueda de una "nueva era histórica" que intenta afirmarse 
oponiéndose a los viejos cánones de los clásicos, reencarnados en la rigurosa 
racionalidad ilustrada, y que encuentra amparo en la "idealización de la Edad Media". 
Sin embargo, ese "nuevo período ideal", descubierto a princ1p10s dei siglo 
XIX, que produce en los espíritus románticos la exasperación de su conciencia frente 
a una modernidad irreversible, al liberarse de remisiones históricas específicas, 
plantea una oposición abstracta entre "tradición" y "presente" que va a ser fundante 
de una modernidad centrada en el "fogos" estético. 
Ese tiempo de lo trágico-moderno, que busca el secreto de rencontrar la lengua 
que reunifique al hombre con el mundo, es el "tiempo grandioso de la 
reconciliación"(6). El tiempo donde la sensibilidad de la conciencia romántica se 
siente transportada, por el "naufragio de la historia" , bacia los sítios de las 
"reconciliaciones morales y éticas", hogar de esa nueva "discursividad moderna" -
crítica y escritura estético-literario-filosófica - , recinto sagrado de entronización de la 
"Patria", de la "Nación" y del "Pueblo". 
Ocurre esto también con el léxico "marxista" donde e! lugar de la verdad en la 
historia proviene desde el "mesianismo obrero", sujeto colectivo emancipador con su 
grandiosa e ineluctable misión de "poner en libertad los elementos de la nueva 
sociedad que laten y se desarrollan en las entrafías de la sociedad burguesa"(?) . 
Su análisis, leído desde las masas, disloca la "política" , el camino de la 
"Razón secularizadora", para las manos del "Pueblo", la víctima con respecto a una 
"histon·a" que no le pertenece, que es "relato de otros" . La explorada clase 
productiva es, al mismo tiempo, el arcángel rebelado, la enunciadora del nuevo 
idioma, pasaje lingüístico que rompe con las memorias originarias y transforma el 
"presente moderno en un texto, todavía, a llenar". 
Ahora bien, tanto los textos "romanticistas" como los "marxistas", aún cuando 
confieren un sentido a la idea de modernidad, reafirman la "fractura" entre los 
dialectos dei lenguaje desencantado dei hombre y la realidad e instituyen lo ,moderno 
(5) HABERMAS, Jürgcn. Modernidad ... , op. cit. , p. 132. 
(6) Citación de Novalis en CASULLO, Nicolás. El Debate ... , op. cit. , p. 33. 
(7) Citación de Marx en Ibidem, p. 38. 
·:·· .· . . ·. 
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como "crisis". Esto evoca a BERMAN(8), para quien ser moderno es encontrarse en 
un ambiente que, por un lado, promete la aventura, el poder, la alegria , el 
crecimiento y la transformación de uno mismo y del mundo y, al mismo tiempo, 
amenaza destruir todo lo que uno tiene, sabe y es. 
En su comprensión, "los ambientes y las e.xperiencias modernas cruzan todas 
las fronteras de la geografia y la etnicidad, de las clases y la nacionalidad, de la 
religión y la ideologia". De ahi que puede decirse que "la modernidad une a toda la 
humanidad". No obstante, para el autor, esta unión es paradójica, "es una unión de la 
desunión"; es "un remo tino de desintegración y renovación perpetuas, de conflicto y 
contradicción, de ambigüedad y angustia"; ser moderno es ser parte de un universo 
en el que "todo lo que es sólido se desvanece en el aire", concluye, utilizando la 
clásica expresión de Marx. 
Frente a los múltipes matices de la discursividad moderna, es muy elucidativa 
la comprensión de VIAN0(9), quien hace un brillante análisis sobre los paradigmas 
de la modernidad. Para este autor, el concepto historiográfico de "moderno" parece 
implicar una "autorreferencia": los modernos, efectivamente, han empleado este 
término para designarse, en contraposición a hombres que pertenecen a otras épocas. 
Pero es, también, su opinión que es grande la complejidad de la categoría 
"moderno" y de los significados, frecuentemente dive~sos y a veces contrastantes que 
ella ha asumido. No obstante, el entendimiento de lo que es ser moderno pasa por la 
relación asumida frente al antiguo, es decir, la "posición de! presente frente al 
pasado". Cuando se aplica el concepto de "antiguo", éste resulta una función de 
"moderno" , que lo ha generado como término propio, de referencia , entanto es difícil 
comprender el significado de "moderno" sin consideraria, a su vez, como el producto 
de la diferenciación de "antiguo". 
Por otro lado, los conceptos "antiguo" y "moderno" están cargados de sentidos 
que exprimen una ubicuidad a la cual está ligado el carácter "valorativo" propio de 
estas conceptos: así, parece ser que atribuir el carácter de "antiguo" y "moderno" a 
uno y otro lugar de la historia significa, de alguna forma , expresar "aceptación" o 
"rechazo". 
(8) BERMAN, Marshall. "Brindis por la Modemidad" . Eu CASULLO, Nicolás. El Debate .. . , 
op. cit., pp. 67-91. 
(9) VlANO , Carlo Augusto. "Los Paradigmas de la Modemidad". En CASULLO , Nicolás. El 
~ ... , op. cit. , pp. 175- 193. 
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1.2. El Tiempo Moderno como ldea de Retorno y Renovación 
Según VIANO(l 0), de todas las diferentes i má genes de la modernidad, la más 
antigua y más obvia es la relacionada con el significado de "decadencia" . 
Esa es la interpretación que está en la base dei "clasicismo" antiguo. Éste 
tiende a aislar momentos dei pasado como momentos áureos de los cuales los tiempos 
"modernos", visto como "decadencia" , se han separado. Es por ejemplo la percepción 
de filósofos como Platón y Aristóteles que , cuando intentan establecer la posición 
del presente frente al pasado, piensan que se encuentran en un momento de 
"decadencia" política y de "progreso" del conocimiento: es la imagen "ciclica" de la 
historia - presente en el pensamiento griego -, por la cual el punto de máximo 
desarrollo dei saber coincide también con el punto de inicio de la "decadencia". 
Por otro lado, la articulación del concepto de "decadencia" con el de 
"recuperación" , de "retomo" es lo que está en la base de la interpretación histórica 
del "Humanismo" : la antigüedad clásica es un momento lejano, cancelado, perdido 
que, al mismo tiempo, es pasible de "recuperación", es revivible . El pasado reciente, 
representado por la "falsa" cultura de las órdenes monásticas y de la cosmología 
medieval, considerada una corruptela del mundo antiguo, es preterido en función de 
un pasado más remoto. 
En este caso, la modernidad se configura como "retorno" . Y ese "retorno" se 
configura como "recuperación" directa de un momento culminante que se ba perdido 
y no ya como el inicio de un proceso . Para VIANO, la fusión de lo antiguo y lo 
nuevo, la presentación de lo antiguo como nuevo, la ruptura con el pasado reciente 
caracteriza la "modernidad de los humanistas" y puede ser considerada la primera 
localización, relativamente estable, dei concepto de "moderno". 
Esa idea de lo "moderno" como "retomo" asume nuevos contornos y 
contenidos en el espíritu que mueve las motivaciones religiosas de la Reforma. El 
"retorno" , entendido en términos religiosos , es el "retorno al cnstzanismo 
originaria" , al "cristianismo" bíblico, a un "cristianismo" reinterpretado con los ojos 
de los "humanistas". La idea de que manjes, maestros de escuelas y estudiosos 
I 
iletrados han "deformado" la imagen dei mundo antiguo puede ser generalizada, y por 
lo tanto, puede ser usada para interpretar el mundo cristiano como fruto de una 
colosal traición dei mensaje evangélico. 




No obstante, la gran variedad y la relativa indeterminación dei "estado 
originaria", que los movimientos religiosos exponen, tienden a dar una fisionomía 
diversa a la propia imagen de la modernidad como "retorno". Por un lado, el estado 
originaria es para algunos, aquel dei bombre caído, que ningún instrumento 
puramente ritual o ninguna intervención sacerdotal puede modificar. 
Por otro lado, el cristianismo originaria es tarnbién, aquel que presupone el fin 
de los tiempos oscuros y de la ley ceremonial dei pueblo bebreo. ( 11) Así, la 
"libertad cristiana" puede ser entendida tanto como total obediencia y completa 
impotencia de la criatura en manos divinas, como confianza en la capacidad de amor 
de los hombres. 
Lo interesante es que, por debajo de las diversas figuras de "retornos", se 
delinea un término genérico, común, que constituye Ia condición en la cual el 
"retomo" va delineando sus significados. Eso porque esa antigüedad clásica, a la cual 
mirao los "humanistas" - religiosos, filósofos , juristas, historiadores, diplomáticos, 
bombres políticos cultos - corno un lugar al cual "retornar", no es siernpre la misma: 
el modelo de "ethos cultural" , de configuración "político-social", de ''figura humana" 
y "princípios religiosos" varía mucbo y, mientras presenten una relación, ésta no 
siempre es clara y coberente. 
Así es que, más allá de todos los si tios míticos del "retomo" , existe un 
territorio fundante, una "matriz común" a los distintos léxicos dei nuevo lenguaje: es 
Ia unificadora "metáfora de la naturaleza" que existe en Ia herencia clásica y que 
manejao estos humanistas, teólogos, historiadores , políticos y juristas. 
En realidad, lo que ocurre es que, de Ia misma manera como los literatos de 
Ias cortes se han opuesto a los teólogos de la universidad y a los monjes retóricos, los 
(11) De esa manera, los viejos temas proféticos del fin de 
los tiempos y de la paliengénesis pueden ser 
utilizados para interpretar un estado histórico -el 
nacimiento del cristianismo desde el hebraísmo-, nunca 
enterarme realizado, y al cual se debe retornar. Los 
caracteres palingenéticos, atribuídos al estado 
originaria, tienden a transferirse, directamente, a 
los tiempos modernos, donde aquel "retorno" debe 
operar. Una nueva devoción, hecha de amor y liberada 
de la superestructura de la Iglesia del clero, puede 
producir una "nueva naturaleza" tocada por la grac ia 
divina. 
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artesanos , artistas, astrólogos y alquimistas "creen" ver en las estructuras del saber 
"escolástico" un impedimiento al justo reconocimiento de sus status. 
Así pues, hacer referencia a esas formas dei saber y a su incompatibilidad, se 
convierte en un modo de "refutar" el saber "escolástico" y de "delinear" Ia referencia 
a una "nueva naturaleza originaria" de la cual es posible libremente "extraer" saber y 
poder. Bajo esa perspectiva, la nueva filosofia "humanista" se propone delinear un 
itinerario de "retorno" a la naturaleza y un panorama de la misma al cual hacer 
referencia . 
Mientras unos y otros sean todo lo contrario a lo "uniforme", pues muchas 
veces, los contenidos de los distintos filósofos no son incluso, cornpatibles - como, 
por ejemplo Bacon(12) (1561-1626), quien no aprecia a las matemáticas y 
Spinoza(l3) (1633-1677) que , así como Hobbes y al contrario de Descartes, regresa 
(12) Francis Bacon es el autor de "Novum Organum" (referencia a la metáfora aristotélica dei 
"órganon" o instrumento para designar la lógica). En su obra presenta una lógica inductiva, 
opuesta a la lógica aristotélica dcductiva y silogística, impregnada de 1m sentido positivo y 
triunfalista, respecto a la nueva ciencia. Bacon significa la culminación dei Renacimiento que, 
para Marias, en la ft.losofia, representa el largo período de indecisión que va desde el 
ockamismo escolástico hasta la primera formu.lación madura y clara dcl pcnsamiento de la 
modemidad, con la ülosofia cartesiana. En Bacon se une el interés especulativo ai técnico: 
saber es poder. Su obra pone, en el mismo plano, el "hacer" y el "entender" , la mano y el 
intecto; apunta a la preocupación ai error, creyendo que .la investigación ftlosófica rcqtúcre tm 
previo examen de los prejuicios (idolos), que pueden ocultar a la verdad; desconoce el valor de 
la matemática y dei raciocínio apriorlstico. En MARIAS, Julián. Historia de la Filosofia. 
Madrid-Espa.t1a, Alianza Editorial, S.A., 1985. pp. 240-2. 
( 13) Baruch Spinoza (después Benito Spinoza) tieue como obra maestra la "Ethica ordine 
geometrico desmonstrata" que está escrita siguiendo la forma de exposición de los libros de 
matemática, con axiomas, defmiciones, proposiciones cou sus demostraciones, escolios y 
corolarios, constituyendo un ejemplo extremado de la tendencia racionalista y matemática 
llevada, incluso en la fonna, a la filosofia. Las raices de su pensamiento representan una 
mezcla de la tradición cartesiana, de la tradición escolástica a través dei escotismo, ockamismo 
y Suárez, de la tradición hebrea a través de la Bfblia, el Talmud y la Cábala, de la tradición 
griega a través del estoicismo, de la filosofia de Giordano Bruno y de la teoria politica y de 
Estado de Hobbes. Para Spinoza, todo es naturaleza; no tiene sentido oponerle el esplriht (que 
es la "idea" del cuerpo). El hombre es "cogitatio", pero este pensamiento es tan naturaleza 
cuanto una piedra, ya que el hombre es un "modo" de sustancia - aquello que es en sl y se 
concibe por sl; esto es, aquello cuyo concepto no necesita dei concepto de otra cosa, por el que 
deba foonarse - pues no hay más que una única sustancia, que es Dios y naturaleza (sistema 
panteísta). Las demás cosas son "modos", "atributos" de la sustancia, aquello que el 
entendimiento percibe de la sustancia como constihtyente de su escncia. Mientras los atributos 
sean infmitos, cl intelecto conoce só lo dos: "cogitatio" y "extens io" (pensamiento y ,extcnsión) . 
Todo lo que acontece ai hombre, y concretamente, sus propias pasiones, es natural y sigue el 
curso necesario de la naturalcza. El hombrc no es libre, n.i el mundo tiene una finalidad; todo 
es necesario y está determiuado causalmente. El ser dei hombre (" mens" y "cotpus") consiste 
en no ser libre y en saberlo (sólo la razón es libertad) , eu vivir en la nahtraleza, en Dios a 
través del amor intelectual , fuente de libertad y felicidad. Confom1e MARIAS, Julián . .!d!. 




a Euclides como el único modelo de saber matemático -, estes hombres de saber 
tienen en común una cosa: "la confianza en la construcción de un saber 
definitivamente libre de errares fundamentales, de ilusiones fruto de la subjetividad y 
el acceso a la naturaleza como fuente de un nuevo saber y un nuevo poder"(l4) . 
Este tipo de saber configura una "situación nueva": e! "retorno" , e! 
fundamento de la modemidad, es e! "retorno" no a w1 estado real, histórico , antes 
vivido sino a un "estado ideal", "originaria" , ya no recuperable directamente y sí , a 
través de algún itinerario a ser trazado a lo largo dei saber existente; un itinerario 
demiúrgico de un "nuevo estado" , dotado de "un nuevo saber" y "un nuevo 
equilibn.o" y ai mismo tiempo, distinto de todos los otros. 
Ese "nuevo estado", impulsado por dos movimientos aparentemente 
contraditarias, pera que en realidad son factores dei equilibrio necesario , es a la vez 
"estacionaria" por su obsesión de una garantía contra los prejuicios, contra los errares 
fundamentales responsables, en tiempos pretéritos, por la recaida de la humanidad en 
una ignorancia capaz de contaminar toda forma de saber; y por otra parte, es 
"ilimitado" en su evolución ya que el nuevo saber es capaz de "desarrollo" y de 
"crecimiento" . 
De este segundo movimiento, nace la idea dei "Progreso" y de la "modemidad 
como progreso indefinido". 
1.3. El Tiempo Moderno como Voluntad y Progreso 
Sin duda, nada de nuevo puede emerger bajo un cielo de antiguos dioses, 
donde la concepción mitológica y religiosa de la historia es cíclica y detenninista. 
Así, la fe en el "progreso" - idea relativamente reciente - surge cuando la 
"sociedad" , la "cultura" y la "historia" son comprendidas como "obra humana". Para 
TOURAINE(15), la idea de "progreso" es la mejor representación de la "pojitización 
de la filosofia de la Ilustración" y su espetacular avance - en el sigla XIX y parte dei 
(14) VIANO, Carlo Augusto. "Los Paradigmas ... " , op. cit., p. 182. 
(15) TOURAfNE, Alain. Critica de la Modenúdad. Buenos Aires, Fondo de Cultura Económica de 
Argentina, 1994. pp. 65-89 . 
. ·.. 
231 
siglo XX - decurre de la correspondencia entre "ley natural", "voluntad colectiva" y 
"acción revolucionaria". 
Ese sentimiento impone a la apasionada vanguardia moderna una cuestión 
crucial una vez que ya no se trata simplemente de permitir que avance la "Razón" , 
apartando lo que pueda ser un obstáculo a su marcha. Es necesario mucho más: hay 
que "querer y amar la modemidad, hay que organizar una sociedad creadora de 
modernidad, una sociedad automotora" . 
Ese sentimiento imperativo lleva al entendimiento de que la movilización 
social y política, y la voluntad de felicidad impulsan, ineluctablemente, al progreso 
industrial. Así, la "modernidad", de idea se convierte en "voluntad" sin que se rompa 
ellazo entre la "acción" de los hombres y las "leyes" de la naturaleza y de la histeria. 
En esa concepción, "modernidad" y "modernización" coinciden una vez que el 
progreso ya no es , únicamente, el progreso de las ideas sino que se convierte en el 
"progreso de las formas de producción y de trabajo". 
Aun más, el funcionamento interno de una sociedad se explica por el 
"movimiento" que la lleva "hacia la modernidad": el "sentido" de la historia es , a la 
vez, su dirección y su significación, pues "la historia liende al triunfo de la 
modernidad" que es complejidad, eficacia , diferenciación y, también, crecimiento de 
Wia "conciencia" que es, ella misma, "Razón" y "voluntad" y que sustituye la 
sumisión al orden establecido y a las herencias recibidas. 
Bajo esa perspectiva, la idea de "progreso" afirma la identidad entre "medidas 
de desarrollo" y "triunfo de la Razón" , anuncia la aplicación de la ciencia a la política 
y, por consiguiente, "identifica una voluntad política con una necesidad histórica". 
Así , creer en el "progreso" significa amar el "futuro" , a la vez ineluctable y 
radiante; percibir que los "conjlictos sociales" son, ante todo, los conflictos del 
''futuro contra el pasado" y que la victoria del primero es asegurada, no únicamente 
por el progreso de la "Razón" , sino también, por el "éxito" económico y el "éxito" de 
la acción colectiva( 16). 
Los ilustrados Turgot y Condorcet son dos representantes de ese intento de 
interpretar el carácter y la identidad de la Edad Moderna a partir de un marco 
histórico. Para esos filósofos de las Luces, el concepto de llustración sirve çle puente 
( 16) Esta es la idea presente en todas las teorias de la modcrni7..ación. El sociólogo Scymour Martin 
Lipset ha querido demoslrar que "crecimie11to económico", "libertad política" y "felicidad 
personal" avanzan a1 mismo paso y que es esa sincronia lo que hay que llamax "progreso". 
Ibidem, p. 68. 
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entre la idea de progreso científico y la convicción de que las ciencias pueden servir 
también al perfeccionamiento moral del hombre. 
La Ilustración requiere, en la lucha contra los poderes tradicionales de la 
Iglesia y dei Estado, la valentía de servirse de la propia inteligencia, idea cargada dei 
sentido kantiano de autonomia o mayoridad de edad. Así, para Condorcet "todos los 
errares, en política y en moral, tienen por base errares filosóficos que provienen a su 
vez de errares fisicos. No existe sistema religioso ni extravagancia sobrenatural que 
no se funde sobre la ignorancia de las leyes de la naturaleza"(l7). 
Pero, si la Ilustración puede apoyarse en las ciencias humanas cuyo progreso 
está, metódicamente, tan asegurado como el de las ciencias de la naturaleza, cabe 
esperar progresos no sólo en la moralidad de los indivíduos, sino también en las 
formas de convi vencia "civilizada". 
Así, el "progreso" de la "civilización", para Condorcet lo mismo que Kant, 
está en una "república" que garantice las "libertades civiles", bien como en una 
organización "internacional" que asegure la "paz perpetua" y en una "sociedad" que 
acelere el "crecimiento económico" y el "progreso técnico" y que acabe con las 
desigualdades sociales, o al menos las compense. 
Como se puede ver, el ideólogo dei progreso yresenta en su teoria un fuerte 
planteo naturalista que tiende a hacer retroceder todo el debate sobre las relaciones 
entre "modernos" y "antiguos" y sobre la degeneración de la cultura antigua, como el 
momento originaria de la cultura moderna. 
En su óptica, desde luego predomina la comprenswn que ve a la sociedad 
moderna surgiendo desde las transformaciones internas de la sociedad pastoral y 
agrícola, en el cual el referente bíblico resulta importante: la Bíblia es, bajo este punto 
de vista, un texto de antropología evolutiva, en tanto contiene la historia de un pueblo 
en la edad dei pastoreo y patriarcado. 
La escena moderna constituye, bajo esa perspectiva, un "modo global de 
organización" en el cual se subrayan en un momento, elementos jurídicos, en otro, 
políticos, en otro, económicos, sociales, etc. La individualización dei tipo de 
estructura de la sociedad moderna, respecto a otros tipos de sociedad - en particular 
respecto a la antigua -, se convierte en uno de los modos por los cuales ~I tiempo 
moderno toma, explícitamente, "conciencia de sí mismo como tiempo moderno". 
(17) Citación de Condorcet en HABERMAS, Jürgen. Teoria de la Acción Comwúcatiya. Vol. 1. 
Madrid, Taurus, 1988. pp. 200-209. 
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Dentro de esta estructura, conforme el análisis de VIAN0(18), se desvanece la 
interpretación de la modernidad como retomo a lo antiguo, y en general como 
"retorno". 
De la m.isma forma, François Arouet de Voltaire ( 1694-1778), en "Essa i sur 
/e moeurs et l'esprit des nations"( 19), intenta comprender la naturaleza y el 
significado dei medioevo. Para él, en ese período, mientras pueda aparecer, todavía, 
como un tiempo oscuro, dominado por la superstición y el poder religioso, ya están 
presentes los elementos constitutivos de los tiempos modernos. 
En una tentativa de ampliar el horizonte histórico tradicional , fundado en la 
Biblia y en la historia romana - incluyendo consideraciones de los chinos, indios y de 
la humanidad primitiva, reflejada por la imagen de los "salvajes" de América -, 
Voltaire ignora la contraposición entre "antiguos" y "modernos", instituyendo, en el 
afio mil , el inicio de los tiempos nuevos: la edad moderna es un nuevo acontecimiento 
histórico, que tiene su origen en la "barbarie". 
Bajo esa perspectiva, la vieja correlación entre "antiguos" y "modernos", 
inspiradora de la famosa "Querelle" se modifica y el problema de la correlación se 
asienta entre la superioridad técnica del mundo moderno y la supervivencia de la 
cultura !iteraria clásica. Los dos términos de la correlación aparecen como el producto 
de dos historias diferentes , sucesivas en el tiempo. Así, los "tiempos modernos ya no 
son el comienzo de una historia nueva, tampoco de im retorno, sino la madurez de 
una nueva historia". 
De la convicción de haber alcanzado la madurez dei tiempo moderno, nacen 
los intentos de disefi.ar la esencia y la verdadera naturaleza de lo nuevo : las 
construcciones teóricas propugnadoras del retomo - a una "edad histórica" 
determinada o a la "naturaleza" - son reinterpretadas , aproximadas y acaso 
comprimidas, en el intento de hacer algo único, o de construir, desde ellos, una 
historia coherente. 
(18) VIANO, Carlo Augusto. "Los Paradigmas ... ", op. cit.. 
( 19) En esa obra lústoriográfica, la principal de Voltaire, aparece, por primera vez, w1a idea nueva 
de Ia lústoria. Alú, la historiografia ya no es tma crótúca, el relato de los hechos, o sucesos, 
simplemente, sino que su objeto son las "costumbres" y el "espíritu de las naciones" . 
Aparecen, pues, los pueblos como wúdades históricas con un espimt11 y unas costumbres; la 
idea alemana del "Volksgeist", del "espíritu nacional", es, como ha mostrado Ortega, la simple 
traducción del "esprit des nations" . Para Marias, Voltaire encuentra \UI nuevo objeto de la 
lústoria, y esta da, en !.US manos, el primero paso para convertiise en auténtica ciencia, auuque 
no logra superar el naturalismo. Eu MARIAS, Julián. Historia de la ... , op. cit. , pp. 256-7. 
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Para VIAN0(20) , es precisamente esa consideracón de la Edad Moderna corno 
la culminación de una nueva historia , con origenes propios en la crisis de la sociedad 
antigua, que se va a convertir en uno de los instrumentos esenciales para el "rechazo" 
de la modernidad: si aquéllo que expresa la modernidad es una historia totalmente 
nueva respecto a la historia antigua clásica, entonces fracasa cualquier tentativa de 
reconducir lo moderno a lo antiguo; y una vez cerrado lo antiguo en sí rnismo, puede 
retomar legitirnidad la posición central de la Bíblia. 
No obstante, si por un lado, la diferenciación entre las dos historias - la 
"clásica" y la "moderno-barbárica" - modera la embarazosa superioridad dei mundo 
clásico, por otro y al rnismo tiempo, la historia moderna se convierte en una historia 
bárbara, en muchos aspectos cercana a la "barbárica historia dei pueblo hebreo". 
Es, exactamente, del entretejer de estos razonamientos epocales, de lo que se 
va a servir Johann Gottfried Herder(1744-1803) para negar que el presente, su 
presente, la cultura de los XVIII , sea la "madurez" de los tiempos modernos y para 
depositar, en el ''futuro", el cumplimiento de la modemidad . 
Herder niega que Ia modernidad coincide con aquello que Voltaire coloca 
como el centro dei tiempo nuevo: Newton y el "nuevo saber" . Para él , e! tiempo 
moderno, todavía debe encontrar su cumplirniento , su propia centralidad y su propia 
armonía interna; y debe encontraria en el campo religioso. 
El traslado de la maduración de los tiempos modernos bacia el futuro es uno 
de los argumentos por lo cual se pasa a negar esa misma cultura, con pretensión de 
ser la cultura moderna. Herder rellena ese razonamiento con un contenido 
esencialmente bíblico y lo convierte en un ingrediente fundamental para la 
interpretación de la cultura moderna como hija del protestantismo, o como fruto de la 
secularización de los contenidos religiosos. 
Una operación análoga cumple Auguste Comte(1798-1857) con su "ley de los 
tres estados", relegando la Edad Moderna clásica al estadia de la puberdad dei 
espíritu humano, a la posición negativa de ser una época crítica de transición, rumbo 
al estadio viril y por consiguiente, ubicando, en el "futuro", la llegada de una "época 
positiva definitiva" en la cual los tiempos modernos encontrarán la plenitud a través 
de la conciliación de "religión" y "ciencia" . 
Para VIAN0(2 1 ), un planteo similar cumple Karl Marx, al fundarse en los 
modos de producción, que ya habían servido a Turgot y Condorcet para construir 
(20) VIANO , Carlo Augusto. "Los Paradigmas .. . " , op. cit.. 
(21 ) Ibidem. 
· ... 
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una teoría del progreso, contenida dentro de la modernidad, entendida ésta como un 
estado estable. 
Para la teoria marxista , lo "moderno es una historia que es destino" y necesita 
cumplirse, pera, también, es un tiempo de sefiales enganosas que lo postergan . La 
discursividad moderna, la palabra, presenta para Marx, una ambigüedad y ha 
devenido "impostura" o "ciencia" , "mercado ideológico" o "racionalidad objetiva", 
dos formas de existencia instrumentales, conspirativas, con distintas misiones: el 
"ocultamiento" y la "develación", que, respectivamente, llevan, una en el "presente", 
a la consumación de la "barbarie", y la otra, en un ''futuro" por hacerse, bacia el 
nuevo idioma dei hombre, a la escritura de la real liberación de la histeria . 
Frente a eso, HABERMAS(22), haciendo un análisis de la "pérdida de 
conjianza de la cultura occidental en sí misma" , afirma que ésta, a partir dei sigla 
XVIII, pasa a entender a la historia como un proceso de alcance mundial, generador 
de problemas, donde el tiempo funciona como recurso escaso para la solución, 
orientada bacia el futuro , de los problemas legados por el pasado. 
El carácter ejemplar dei pasado, en función de lo cual e! presente se pueda 
orientar, se desvanece, llevando a la necesidad de extraer los princípios normativos de 
la convivencia de las propias experiencias y formas de la vida moderna . El 
pensamiento político y sus pugnas pasan a mover~e y orientarse por lo que el 
denomina de "espíritu de la época" , forjado , segundo él, por la colisión de dos 
formas de pensamiento, aparentemente exclusivas: el "pensamiento histórico" y e! 
"pensamiento utópico" . 
El "pensamiento histórico", saturado de experiencias, es llamado a criticar los 
proyectos utópicos; y el exuberante "pensamiento utópico" ilumina los espacios de 
posibilidad que, apuntando más allá de las continuidades históricas, en ellas irrumpen. 
Es decir, la conciencia moderna dei tiempo, que entonces se constituye, abre un 
horizonte en que el "pensamiento histórico fúndese con el utópico". 
Es esa inmigración de las energías utópicas bacia la conciencia histórica lo que 
caracteriza el "espíritu de la época" de que habla Habermas y que, según él, 
configura el "espacio público" político de los pueblos modernos desde la Revolución 
Francesa. 
Es en ese sentido que la educación, encarnando los ánimos epocales actuales, 
asume una dimensión inusitada: asume una "dimensión pública" , en el sentido de 
(22) HABERMAS, Jürgen. "A Cultura Ocidental e a Perda de Confiança en Si Mesma". En 
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formar no sólo hombres esclarecidos, pero el "colectivo de los ciudadanos", 
ascendidos a su invistidura soberana de hombres políticos que poco a poco, y cada vez 
en mayor número, se materializan en la "esfera pública" de deliberación política. 
Ahora bien, en general , todas las teorias, que VIANO denomina de 
"antimodernas", critican esa época por su pretensión de presentarse como la 
"madurez" de los tiempos nuevos, haciendo hincapié en los orígenes medievales de la 
modernidad; entienden a la modemidad, respecto ai medioevo, como el momento 
introductor de escisión y rupturas , elementos negativos que sólo el futuro puede 
subsanar; esperan del ''fUturo" tanto una nueva "centralidad religiosa" , cuanto una 
"ciencia conciliada con e! sentimiento", o un "estado social" , o la "revolución 
proletaria" , o una "transf ormación dei esp íritu dei hombre". 
Es decir, reconocen, en la fase inicial de la modernidad, un momento de 
escisión, de anarquía , de alienación, de reducción dei espíritu a la materia. La 
recuperación de la tradición se enlaza a la interpretación de la modernidad como una 
historia en sí , nueva, que tiene sus orígenes particulares en el medioevo. La polémica 
enunciación herderiana en contra de la modernidad se convierte en cánones para las 
interpretaciones sucesivas de la Edad Moderna. 
Esa es la perspectiva que está en la base de la interpretación hegeliana: Y 
presentar el presente o el futuro inminente como el cumplimiento de la modernidad, 
en la perspectiva herderiana. En Hegel, el tema de la libertad, como característico de 
la Edad Moderna, se convierte en punto central: "el mundo moderno es ef mundo de 
la libertad como derecho propio de todo hombre, pera además como interioridad". El 
"germanismo" proporciona el modelo de la comunidad de los libres y e! 
protestantismo las dimensiones de la interioridad. 
De esta manera, Hegel presenta la cultura moderna bajo las condiciones 
planteadas por Herder: "los tiempos modernos como una época histórica consumada, 
con un centro propio, conciliada consigo misma, organizada" . Con esto, se impone la 
necesidad, desde la modernidad, de encontrar una fórmula interpretativa que hilvane 
los diversos aspectos emergentes de la cultura moderna para garantizar una férrea 
unidad; la perspectiva herderiana convierte el tiempo moderno en ese "tiempo 
garantizador de la autocentralidad" . 
El propio mito dei "progreso" es, ahora, reformulado en términos her,derianos: 
si la "autocentralidad" es el carácter propio de las épocas históricas, ninguna época lo 
ha realizado tan perfectamente como la moderna. La Edad Antigua puede, entonces , 
aparecer simplemente como la prefiguración de la modernidad, en la cual la 







momento en el cual nace - de un manera no conciente, todavía - la nueva forma de 
libertad que, sólo con los tiempos modernos, adquiere maduración. 
Las teorías historiográficas sobre la Modernidad van a utilizar las alternativas 
presentadas por las posiciones herderianas, y por los intentos de responder a ellas . La 
polémica relación de "oposición" y de "reordenación" respecto a la Antigüedad va a 
permitir que ésta sea considerada, contemporáneamente, como una realidad totalmente 
distinta de la moderna - que goza de autonomia propia - aunque, precisamente, por 
haberse ya cumplido; continúa actuando como modelo en el que la modemidad, 
también, debe convertirse, para realizarse como época histórica autónoma. 
De forma análoga se presenta la correlación con la Edad Media, ahora 
considerada el comienzo de la vivencia histórica que pone en escena a la Modemidad, 
pero con la necesidad de diferenciarse en e! momento en el que alcanza la madurez. 
Cuestiones de este orden, en el análisis de VIANO, también se encuentran en 
la base de las fórmulas, genéricamente historicistas, que reivindicao de la cultura 
moderna en su madurez, no tanto el descubrimiento de la historia, sino el 
descubrimiento de la primada del "conocimiento histórico" . 
Esta tesis, para el autor, es todavía una herencia de las concepciones 
herderianas y hace de la "historia una forma de conocimiento que el espin·tu tiene de 
sí mismo" . El historicismo tiende a interpretar la Mbdernidad como una época que 
realiza la máxima apertura hacia las otras épocas: dotada, por lo tanto, de una cultura 
que tiene, en la comprensión de la realidad histórica de sí y de las otras, su propia 
esencia. Bajo esa perspectiva, la Edad Moderna se convierte en una época 
tendencialmente vacía, en la cualla "autocentralidad" coincide con la comprensión de 
las otras. 
Pero, justamente, la cultura historicista, sobre todo con Max Weber( 1869-
1924), retoma un tema en el cualla cultura de los siglas XVII y XVIII se reconoce: el 
nacimiento de la "ciencia moderna" y el desarrollo de la "producción manufacturera" 
como el carácter típico de la Modernidad; pera, intentando ligar estes aspectos con el 
"protestantismo" - según el modelo típico de la posición antimoderna - y buscando 
una fórmula única, a través de la cual contener diversos aspectos de la cultura 
moderna clásica, como el nacimiento dei saber naturalístico y matemático moderno, el 
origen de la sociedad industrial , la reforma protestante, etc .. 
Es en esta encrucijada que nace la interpretación de la Modernidad como 
"racionalización" , según un esquema que transforma el obrar historiográfico y 
sociológico, las construcciones metafisicas y los diagnósticos filosóficos . 
. .. 
. ·:· :.;· 
238 
2. EL ETHOS CULTURAL MODERNO COMO PARAMETRO DE 
C.IVU.IZACION 
El orden moderno, en tanto "orden pedagógico", se presenta a través de una 
"discursividad" que instituye un determinado modo de ser como el modo de "ser 
moderno". 
Y ser "moderno" es valorado como el modo "civilizado" de ser. Lo que hace 
con que el pertenecer a la Modernidad sea el modo de ser culturalmente "superior", 
pues la mediación de la "Razón" es la reconocida como la legítima mediación entre el 
hombre y el mundo. 
Esa entronización de un determinado modo de conocer desconoce las otras vías 
de conocirniento como la "intuición" , la "sensación" y la "emoción" . Así , "hombre 
culto" y "hombre civilizado" se corresponden, coinciden bajo el palio dei argumento 
"autorizado" por la Ciencia. 
En ese sentido, parece interesante el estudio realizado por RA YMOND 
WILLIAMS(23) , al examinar la mutación conceptual de algunos términos, a partir del 
sigla XVIII. Entre otros, el autor muestra la trayectoria conceptual seguida por la 
palabra "cultura" hacia su encuentro semántico con la palabra "civilización". 
Con origen en el verbo latino "colere", el término "cultura", inicialmente, 
designa el cultivo y el cuidado con las plantas, los animales y todo lo que se relaciona 
con la tierra, derivando en la palabra "agricultura". Por analogia, su utilización es 
extendida al cuidado de la nifiez y su educación - "puericultura" - y ai cuidado con los 
dioses, se conviertiendo, lexicológicamente, en "culto". 
Según HANNA ARENDT(24) , "cultura( .. . ) era el cuidado con la tierra para 
tornaria habitable y agradable a los hombres, era también el cuidado con los dioses, 
los ancestrales y sus monumentos, estando ligada a la memoria y, por ser e! cuidado 
con la educación, referíase a! cultivo de! espíritu. En latín, 'cultura animi ' era el 
espíritu cultivado para la verdad y la belleza, inseparables de la Naturaleza y de lo 
Sagrado". 
(23) Citado en CHAUI, Marilena. Cultura e Democracia. Sao Paulo, Cortez Editora , 1989. pp. 
128-9. 
(24) ARENDT, Hanna. Entre o Passado e o Futmo. Sao Paulo, Perspectiva, 1972. 
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WILLIAMS observa que, a partir dei siglo XVIII, "cultura" pasa a establecer 
relación con "civilización", palabra ésta derivada dei latín "civis" y "civitas" y que 
hace referenda a1 "civil como hombre educado y pu lido para el orden social", y 
miembro de la Sociedad Civil. "Civilización" es percibida como Wl "estadia completo 
dei desarrollo social, económico, político y cientifico" y se opone a la "barbarie"; es 
"progreso" e "histeria, en el sentido de Vico(25) , donde "Naturaleza" es lo que 
"hacen los dioses", en cuanto "Historia" es lo que pueden "hacer los hombres" en su 
fmitud. 
Esa relación, entretanto, mientras estea siempre presente, a lo largo de la 
histeria de las ideas, ocurre de diferentes formas. 
Así es que, para Rousseau y, también, para los románticos(26), los términos 
son antitéticos: "civilización" es entendida como "artificio" , cultivo de la exterioridad, 
sujeción de la sensibilidad y del "bueno natural" al molde de una "razón 
convencional", "decadente"; "cultura", por otro lado, es la "bondad natural" , la 
interioridad espiritual, el sentimiento, la imaginación, la "vida comunitária 
espontanea". 
De esa manera, en cuanto "civilízación" designa convenciones e instituciones 
socio-políticas, "cultura", aWlque práctica social, se refiere a la religión natural, a las 
artes originadas dei afectivo, a la familia , a la subjetiv~dad , como "expresión directa y 
natural dei espíritu humano no corrompido". "Cultura" , en ese sentido, es lo que es 
"natural" en los hombres por oposición al "artificialismo" de la "civilización"; 
designa la interioridad humana contra la exterioridad de las convenciones y de las 
instituciones civis civilizadas. 
(25) El filósofo italiano Giovanni Vico, en 1725, publica sulibro "Principias de una ciencia nueva 
sobre la naturaleza común de las naciones, a través de la cual también se revelan nuevos 
princípios de la ley natural de los pueblos", donde muestra que es posible aplicar, al estudio 
de la histo ria de la humanidad, los métodos semejantes a los de Bacon para el estudio dcl 
mundo natural. Según él, "la naturaleza de las cosas nada más es que seren en determinados 
momentos y de determinadas maneras. Donde las mismas circunstancias estean presentes, 
surgen los mismos fenómenos y no otros cuaisquieras" . E más, "e/ mundo social es 
ciertamente obra de/ hombre; de ahí que se puede y se debe encontrar los princípios de ese 
mundo en las modijicaciones de la propia inteligencia humana". E más, "los gobiem os se 
adaptan necesariamente a la naturaleza de los gobemados; son resultado mismo de esa 
naturaleza". Vico entieude que las sociedades hmnanas pasan po r fases st~cesivas de 
desenvolvimento, pcro, aparentemente, imagina a la hisloria como tma serie de ciclos que se 
repiten. Su obra muestra el carácter "orgánico" de la socicdad lnumma y la importancia de 
reintegrar, a través de la historia, las diversas fueu11s y elementos que componcn la vida 
humana. WILSON , Edmtmd. Rumo à Estaçao Finlândia. Sao Paulo, Companhia das Letras, 
1986. pp. 9-13. 
(26) Ibidem , p. 12. 
··:; . . ,
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Por otro lado, para Voltaire como también para Kant, "cultura" y 
"civilización" enuncian el mismo "proceso de peifeccionamento moral y racional", el 
desarrollo de las Luces en la sociedad y en la histeria. "Cultura es entendida como 
medida de una civilización"; medio para evaluar su grado de desarrollo y progreso. 
Cultura, entonces, "no es e! natural en oposición a! artificial", pero el específico de 
la naturaleza humana, es decir, "el desarrollo de la Razón" , generatriz de una 
comprensión de hombre, naturaleza y sociedad, "para crear un orden superior, 
civilizado, contra la ignorancia y el prejuicio". 
En ese entendimiento, "cultura" es un proceso interior, "racional" de los 
individuas. Coincide con la comprensión kantiana dei proceso de pasaje de una 
minoridad intelectual a una mayoridad racional , a través de la educación por las 
Luces. Cultura designa , entonces aquéllos "indivíduos educados intelectual y 
artísticamente", los "cultivadores de las humanidades", signo dei "hombre culto", en 
oposición a los individuas despojados de "bienes culturales", estigma dei "hombre 
inculto". 
Con el idealismo alemán, y, particularmente, con la filosofía hegeliana(27), 
"cultura pasa a ser entendida como e! ejercicio libre de la Razón y de la Voluntad 
esclarecida", tomándose el sitio humano de los fines y valores, separado dei sitio 
natural, dei reino de la necesidad. La oposición, ahora, es entre la "interioridad libre" 
y la "exterioridad necesaria" y no entre lo "natural" y lo "artificial". 
Así, "cultura" tómase "movimiento" , "temporalidad", "actividad", 
"autoconciencia", "objetivación de la subjetividad", la "reconciliación de! subjetivo y 
de! objetivo con e! Espíritu Absoluto", en oposición a la "naturaleza" que, 
gradativamente, tómase inmóvel y pasiva, "materialidad mecánica" y "pura 
exterion·dad". 
Es en la "cultura" que "el espíritu, que antes es sólo en sí, atinge la 
conciencia y la autoconciencia y , de este modo, la revelación y realidad de su esencia 
en sí y para sí". Y se vuelve "universal", tómase el "Espíritu dei Mundo"(28). 
Como ese desarrollo ocurre en el tiempo y en la existencia, él es "Historia", lo 
que toma a la "cultura" el "reino humano de la historia", el "universo de las obras" . 
Como para HEGEL no hay nada afuera de la histeria y no hay histeria afuera dei 
Estado(29), éste es lo mismo que sociedad civilizada e instituye Ia existencia de un 
(27) Ibidem, p. 13. 
(28) HEGEL. "Encyclopedia das Sciencias Philosophicas". Textos elegidos en WEFFORT, 
Francisco. Os Clássicos da Política. Sao Paulo, Atica S.A., 1989. Volume 2. pp. 115- 148. 
(29) Ibidem, p. 137. 
.::· 
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"Pueblo" como tal: "un pueblo sin formación politica" - lo rrusmo que nac10n 
"salvage" - "no tiene propiamente historia"(30), no es el "populus" , "elemento 
espiritual" y, sí , el "vulgus", "agregado de particulares" con "poder informe, 
salvage, ciego", determinante de la "injusticia , de la "inmoralidad" y de la 
"irracionalidad" en genera1(31 ) . 
I 
En esta relación de coincidencia entre "historia" y "cultura", ésta tórnase el 
conjunto internamente articulado de los modos de vida de una sociedad determinada, 
concebida ora como "trabajo de! Espíritu universal" - como en Hegel -, ora como 
"relación determinada de los sujetos sociales con las condiciones materiales dadas", 
o producidas y reproducidas por ellos - como en Marx . 
Así , en el estilo hegeliano, "cultura" aparece como el "campo de las formas 
simbólicas" - trabajo , religión , lenguaje, ciencias, artes y política(32); en cuanto en el 
estilo marxista, por otro lado, como el resultado de las detenninaciones materiales 
económicas sobre las relaciones sociales y la ideología, como "un momento de la 
praxis social", como el "hacer humano de e/ases sociales contradictorias", en la 
relación determinada por las condiciones materiales de existencia, y como "historia de 
la lucha de e/ases". 
Pero, en uno y otro, es concebida como el "hacer humano" en la relación con 
la materialidad y la historia. Bajo esa perspectiva, cultura se identifica con el poseer 
de conocimientos, habilidades y gustos específicos. Éstes son percibidos como 
legitimados a partir de una estructura de dominación de clase, la cual lleva a la 
distinción entres "cultos" e "incultos" , originando la diferencia entre lo que , hoy, se 
llamaría una "cultura letrada-erudita" y una "cultura popular". 
Ésta, por estar más próxima de la Naturaleza y de la sensibilidad, de los mitos 
y de las tradiciones, estaría más próxima de aquello que se llamaría "barbarie" , en 
cuanto la otra - cultura letrada-erudita - seria la reconocida como constituyente de la 
"civilización"(33) . 
(30) Ibidem, p. I 06. 
(3 1) Ibidem, p. 131. 
(32) CHAUI, Marilena. Culnuae ... , op. cit., pp. 130-1. 
(33) Para Darcy Ribeiro, las "civilizaciones" son cristalizaciones de procesos civilizadores 
singulares que en ellas se realizan como un compl~jo socio-cultural históricamente 
individualizable. Cada civilización, ai cxpandirse, dinmdese sobre 1ma area, organizá.ndola 
como su territorio de dominación polít.ico-económica y de influyencia cultural . Los "procesos 
civilizadores" generales corresponden a la difusión de in.novaciones culturales como tm 
movimie.nto de dinamización de la vida de diversos pueblos, en consecuencia de la propagación 
de una revolución tecnológica (transformaciones prodigiosas en los instrumentos de la acción 
hlUnana sobre la naturaleza, o de acción bélica). Cada proceso civilizador, a1 propagarse, 
mezcla racialmente y uniformiza culturalmente diversos pueblos, incorporándoles a todos en 
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Ahora bien, esta comprens10n de que los "hombres civilizados" son los 
"hombres cultos" - en el sentido específico de aquéllos que detienen la cultura 
"legítima" - es una comprensión "ilustrada" de la Modernidad. "E/ parámetro 
civilizador es la pro pia Modernidad": ser "civilizado" es ser "moderno", en su 
tridimensionalidad epistemológica de "Razón", "Ciencia" y "Progreso". 
La comprensión que ahí subyace es la "concepción clásica de Modernidad", 
revolucionaria como toda apelación a la liberación , como todo repudio de 
compromtso con las formas tradicionales de organización social y de creencia 
cultural. 
Es la concepción que forma parte de una cosmología filosófica, una visión de 
mundo que, para materializarse, "necesita crear un mundo nuevo y un hombre nuevo" 
- necesita constituir una "hegemonia" , en el sentido gramsciano - volviendo las 
espaldas al pasado, a la Edad Media, y tomando a encontrar en los antiguos la 
confianza en la "Razón" , sin dejar de dar una importancia central al trabajo, a la 
organización de la producción, a la libertad de los intercambios mercantiles y a la 
impersonalidad de las leyes. 
Lo que asii:,7Ila a la idea de Modernidad la naturaleza de un "movimiento de 
destrucción creadora", más aliá de un "nuevo orden" . Movimiento ese que, tomando 
la comprensión de GRAMSCI a respecto, es "pedagógico en sí mismo", una vez que 
se constituye en un proceso de "hegemonización civilizadora" y, para el filósofo 
italiano, "toda relación de hegemonía es, necesariamente, una relación 
pedagógica" (34) . 
En el pensamiento de GRAMSCJ(35), la "hegemonia" no es una forma de 
contrai socio-político - gobiemo -, ni de manipulación o doctrinación - ideología - , 
pero una "direción general política y cultural de la sociedad", un conjunto articulado 
de prácticas, ideas , significados y valores que se confirmao unos a los otros y 
constituyen el "sentido global de la realidad para todos los miembros de esa 
sociedad" ; sentido, ese, que es experimentado como absoluto, único e irrefutable, 
porque interiorizado e invisible como el aire que se respira. 
nuevas fonnacioncs socio-culturalcs, como nucleos céntricos y como areas dependentes. 
RIBETRO, Darcy. O Processo Civilin ltó rio. Petrópolis, Editora Vozes Ltda., 198 1. pp. 52-3. 
(34) GRAMSCI, Antonio. Maquiavcl, a Política c o Estado Moderno . Rio de Janeiro, Editora 
Civilizaçao Brasileira , 1980 . 
(35) PORTELLI, 1-lugucs. "O Conceito de l!egemonia em Gramsci". In CARDOSO, Fernando 
Henrique et alii . Política e Sociedade . Sao Paulo, Companhia Editora Nacional, 1983. Vol. I. 
pp. 7 1-8. 
·::· .. •. 
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Esto significa, por un lado, que la hegemonía constituye el "modo como los 
sujetos sociales se representan a sí mismos y unos a los otros", e! modo como 
interpretan los acontecimientos, el espacio, el tiempo, el trabajo y lo lúdico, la 
dominación y la libertad, lo posible y lo imposible, lo necesario y lo contingente, las 
instituiciones sociales y políticas, la cultura, en una experiencia vivida o mesmo 
reflejada, global y englobante. Es lo que el filósofo italiano designa como "visión dei 
mundo". 
Pero significa, también, por otro lado, que esa totalización es un conjunto 
complejo o un sistema de deterrninaciones contradictorias, cuya resolución, no sólo 
implica en una reacomodación continua de las experiencias, ideas, valores y 
creencias, como aun propicia el surgimiento de una "contra-hegemonía", por parte de 
aquéllos que resisten a la interiorización de la "cultura hegemónica". 
La Modemidad, a la cual los clásicos conceptos de Max Weber -
"desencanto" , "secularización", "racionalización", "autoridad racional legal" , "ética 
de la responsabilidad" , etc. - definen perfectamente, establece la hegemonía de las 
elites racionalistas y modernas sobre el resto dei mundo por obra de la organización 
dei comercio y de las fábricas, y por la colonización cultural. 
Lo que coincide con TOURAINE(36), cuando afirma que el triunfo de la 
modernidad supone la supresión de "los principias eternos, la eliminación de todas las 
esencias y de esas entidades artificiales que son el yo y las culturas" en beneficio de 
un conocimiento científico de "los mecanismos biopsicológicos y de las regias 
impersonales no escritas de los intercambios", llegando a la radicalidad extrema dei 
estructuralismo con la "eliminación dei sujeto" . 
El rechazo de toda revelación y de todo principio moral crea un vacío que debe ser 
llenado por la idea de "sociedad" , es decir, la idea de utilidad social: el "hombre" 
tómase "ciudadano" , la "caridad" se convierte en "solidaridad" y la "conciencia" 
adquiere correspondencia con el "respecto a las leyes". Es una construcción de nuevos 
fundamentos simbólicos, donde los juristas y los administradores reemplazan a los 
profetas. 
Así, ese universo de la "Razón", de! placer y del gusto, abierto por los 
filósofos de la Ilustración a los modernos, ignora los conflictos internos de la sociedad 
o los reinterpreta como la "resistencia de lo irracional a los progresos de la Razón" . 
Eso porque, en el entusiasmado entendimiento que tiene de sí mismo, ese 
universo ilustrado progresa por sus propios medias , por las conquistas de la "Razón". 
(36) TOURAfNE, Alain. Crítica de la . .. , op. cit. , p. 94. 
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La sociedad moderna no es más que el conjunto de los efectos producidos por el 
progreso dei conocimiento. Abundancia, libertad y felicidad avanzan juntas porque 
son producidas por la aplicación de la "Razón" a todos los aspectos de la existencia 
humana. 
Pero, para TOURATNE(37), toda esa representación de Modemidad que él 
define como "ideología", más allá de la construcción de un mundo nuevo, se 
constituye como construcción de la voluntad de "destruir los obstáculos acumulados 
en el camino de la Razón" . De esa manera, la idea de modemidad no obtiene su 
fuerza de su "utopía positiva" - la de la construcción de un mundo racional - sino que 
la obtiene de su ".fimción crítica hegemonizante" y, por consiguiente, só lo la conserva 
mientras persista la resistencia del pasado. 
En este sentido, es, sobre manera, emblemático el hecho de que la escuela, en 
su fase militante, haya sofiado con extirpar las creencias y las influencias familiares 
dei espíritu de los nifios, pera, rápidamente, ai no lograr ese objetivo, se haya 
contentado con mantener tma paz armada, respecto dei mundo privado - el de las 
religiones y las famílias - pensando que las creencias terminarían por disolverse a 
causa de la ciencia y la movilidad geográfica y social. 
Como para TOURAINE, también para CHAUI(38), el conjunto de 
representaciones y de normas, a través de los cuales los sujetos sociales y políticos se 
representao, a sí mismos y a la vida colectiva, pertenece ai campo de la "ideología". 
Para la filósofa brasilera, es por media de la mediación de la "ideología" que 
los sujetos sociales y políticos explicao el origen de la sociedad y del poder político; 
explicao las formas de sus relaciones sociales, econômicas y políticas; explican las 
formas "correctas" o "verdaderas" de conocimiento y acción . 
Así como, también, justificao, a través de ideas generales - el "Hombre" , la 
"Patria" , el "Progreso", la "Familia", la "Ciencia" , el "Estado" -, las formas reales 
de la desigualdad, de los conflictos, de la exploración y de la dominación como 
siendo, al mismo tiempo, "naturales" - es decir, "universalei' e "inevitables" - y 
''justas" - desde e! punto de vista de los "hegemónicos" - o "injustas" - desde el punto 
de vista de los "sometidos" . 
Frente a ese entendimiento, la "ideología" hace con que las ideas -
"representaciones" sobre el "hombre", "saber", "poder" , "ciencia" , "progreso" -
expliquen las relaciones sociales y culturales, tornando imposible percibir que "tales 
(37) Idem. 




ideas" só lo son explicables bajo la "propia forma" como está organizada la sociedad y 
la cultura. 
Eso porque, en la ideología, el modo inmediato dei "aparecer" - e! 
''fenómeno" - social es considerado como e! "propio ser" - la "realidad social". E! 
"aparecer social" es constituído por "imágenes" que la sociedad y la cultura poseen 
sobre sus miembros, imágenes consideradas como la "realidad concreta de/ social y 
de la cultura". 
El campo de la ideologia es el campo de lo imaginaria , en el sentido de 
"conjunto coherente y sistemático de imágenes o representaciones"(39), capaces de 
explicar y justificar la realidad concreta. Asi, el aparecer social y cultural es tomado 
como e! ser de lo social y de la cultura. Ese aparecer no es una "apariencia", en el 
sentido de falso, pera una apariencia en e! sentido de que es la manera por la cual el 
proceso oculto, que produce y reproduce a la sociedad y a la cultura, se manifiesta 
para los hombres . 
Bajo esa perspectiva, un otro nivel alcanzado por Ia ideologia, es cuando ella 
ultrapasa los sitias de Ia representación inmediata de la vida y de la práctica social y 
cultural para tomarse tm discurso "sobre" lo social y un discurso "sobre" la cultura. 
Es el momento en lo cual ella pretende coincidir las representaciones, elaboradas 
sobre lo social y la cultura, con aquello que lo social y la cultura serían en su 
realidad. 
Pues, el "discurso ideológico es lo que pretende coincidir con las cosas, 
anular la diferencia entre el pensar, decir y ser, engendrando una lógica de 
identijicación que unifica pensamiento, lenguaje y realidad para, a través de esa 
lógica, obtener la identijicación de todos los sujetos sociales con una imagen 
particular universalizada"( 40). 
Es por eso que la ideologia teme a todo lo que pueda ser "instituyente" o 
''fundador", só lo incorporándolo cuando pierde su fuerza inaugural, ai tomarse 
instituído. Lo que 11eva a la cuestión dei "discurso competente". 
El "discurso competente" es el "discurso instituido", o de la ctencta 
institucionalizada, según la definición de CHAUI(41). Es aquel donde el lenguaje 
pasa por un proceso de repartición, circunscripción y enmarcación cuanto a los 
interlocutores, el tiempo, el lugar, la forma y el contenido, y que puede ser asi 
(39) Ibidem, p. 19. 
(40) Ibidem, p. 3. 
(41) Ibidem, p. 7. 
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enunciado: "no cualquiera puede decir a otro cualquiera, cualquier cosa en cualquier 
lugar y en cualquier circunstancia". 
El "discurso competente" se confunde, pues, con el "lenguaje 
institucionalmente permitido o autorizado", es decir, con el discurso en lo cual los 
I 
"interlocutores", con derecho de hablar y escuchar, ya fueron "previamente 
reconocidos", en lo cual los "lugares" y "circunstancias", permitidos para hablar y 
escuchar, ya están "predeterminados" y, fmalmente, en lo cual el "contenido" y la 
''forma" ya están "autorizados" , según los cánones de la esfera de su propia 
competencia. 
Bajo esa perspectiva, la "discursividad moderna" es "legisladora", "ética" y 
"pedagógica". Es una discursividad que nombra a lo real , posee criterios para 
distinguir lo "necesario" y lo "contingente, la "naturaleza" y la "cultura" , la 
"civilización" y la "barbarie", lo "normal y lo "patológico", lo "permitido" y lo 
"prohibido" , el "bien" y el "mal", lo "verdadero" y lo ''falso". Impone un orden al 
mundo y lo enseiía, instituyendo al "orden pedagógico" . 
El discurso moderno competente preséntase como discurso dei conocurnento 
que "ensefia" a cada uno como r~lacionarse con el mundo y con los demás hombres. 
Según CLAUDE LEFORT(42), "e! hombre pasa a relacionarse con su trabajo por la 
mediación del discurso de la tecnologia, a relacionarse con e/ deseo por la mediación 
dei discurso de la sexologia, a relacionarse con la alimentación por medio del 
discurso dietético, a relacionarse con la infancia por medio dei discurso pedagógico y 
pediátrico, con la naturaleza , por la mediación de! discurso ecológico, con los 
demás hombres por medio de! discurso de la psicologia y la sociologia" . 
Es decir, el hombre pasa a relacionarse con la vida, con su cuerpo, con la 
naturaleza y con los demás seres humanos a través de una infmitud de pequenos 
"modelos científicos", mediados por "especialistas", en los cuales ba desaparecido la 
dimensión propiamente humana de la experiencia. 
Pero, la condición para el prestigio y la eficacia dei discurso de la 
competencia, como discurso dei conocimiento, depende de la afirmación tácita y de la 
aceptación, también tácita, de la "incompetencia" de los hombres en cuanto sujetos 
sociales y seres de cultura. En ese sentido, la exigencia de sumisión dei discurso 
competente no es una cualquiera y sí , la exigencia de una "interiorización de sus 
regias", donde el que no lo baga "entiende a sí mismo" como "incompetente", 
"anormal", "antisocial" , "bárbaro", "inculto". 
(42) Citado en CHAUI, Marilena. Cultura e . .. , op. cit. , pp. 12-3. 
·,·, 
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Lo que rernite a la fundación dei pensamiento moderno: la constituición de un 
"hombre nuevo universal" que se debe definir por el "control de la Razón sobre las 
pasiones" - sobre todo como voluntad creadora y como principio interior de conducta 
- y al mismo tiempo, la puesta en marcha de un movimiento de "liberación racional 
dei sujeto" quién ya no debe contentarse con escapar a los controles políticos y 
culturales pára refugiarse en la vida privada, pero sí, debe proclamar su derecho a 
satisfacer sus necesidades, a criticar a los príncipes y a los sacerdotes, a defender sus 
ideas y sus preferencias. 
Dos hechos constituyen el triunfante universalismo conquistado por la 
modemidad, pero conviveu con el perturbador paradójico de un modo de 
"modemización" que introduce la ambigüedad, a través de la fragmentación del 
individuo en "roles particulares y diversificados". Éstes fragmentao y convierten al 
hombre, a la vez, en "ciudadano nacional", en "actor social", en "trabajador", en 
"consumidor dei mercado", en "conâencia moral", y condicionao su biografia de 
"sujeto", siempre tensada por la problemática y el deseo frente a la "parte" y el 
"todo", lo "particular" y lo "universal", la "diversidad" y lo "uno". 
Lo que coloca en escena la complejidad de la idea rnisma de modernidad. 
Porque, mientras, aparentemente, no hay modernidad sin "racionalización", tampoco 
la hay sin la formación de un "sÚjeto-en-el-mundo"; porque si hay los indiscutibles 
éxitos de la "técnica", también hay la "creatividad" dei ser humano; porque si el 
hombre pertenece, ciertamente, a la naturaleza y es el objeto de un "conocimiento 
objetivo", también es "sujeto" y "subjetividad"; porque si el "fogos" divino es 
sustituido por la "impersonalidad" de la ley, también lo es por el "yo" del sujeto. 
Complejidad, esa, muy bien captada por TOURAINE(43), ai configurar a la 
modemidad como el "diálogo entre la racionalización y la subjetivación, puesto por 
la interacción creciente entre e! sujeto y la razón, la conciencia y ,la ciencia". 
Mientras el sujeto no puede ser concebido como un simple medio reunificador 
de los elementos fragmentados de la modernidad, es quien los relaciona entre sí al 
tejer una cefiida red de relaciones complementarias y de oposición, lo que define ai 
"sujeto" como siendo "la voluntad de un individuo de obrar y de ser reconocido como 
actor"(44) . 
(43) Ibidem, p. 205 . 
(44) Ibidem, p. 207. 
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3. LA POPULARIDAD DEL PUEBLO 
3.1 Más Aliá de la Semántica 
Los hombres, aquéllos que son los "seres de cultura", bajo una perspectiva 
antropológica; aquéllos mismos que, también, son los "sujetos" o "actores" sociales, 
bajo una perspectiva sociológica - ilustrada en el primero caso y antimoderna en el 
segundo; que son, también, los mismos "ciudadanos" del discurso político; que se 
constituyen en los "consumidores" de! mercado económico; eses mismos hombres, 
tórnanse "Pueblo" , cuando se encuentran en cantidad, en número abundante, pajo la 
mirada de la Geografía Política, y "Pueblo", el Soberano, bajo la teoria de la Ciencia 
Política. 
Producto de! discurso moderno(45) , el término "Pueblo" designa una de las 
tantas abstraciones dei hombre, anónimo, en estado de número, que lo transforma en 
masa , en multitud; evoca una id~a que se mueve entre sentimientos de desecho y 
magnitud. 
Así, una sencilla búsqueda al diccionario(46), muestra que el sustantivo 
"pueblo" es entendido como el "conjunto de personas de una localidad, región o 
país", o que constituye una "Nación" . Y, al mismo tiempo identifica el vocablo con 
"gente común y humilde" de un pueblito, y con el término "plebe"(47). 
El avance de la curiosidad lexográfica estimula la continuidad de! hojear, en el 
intento de especificar, más minuciosamente, el significado corrente de las palabras. 
Así, se llega a la palabra "plebe" , que significa "gente común y humilde" (48), el 
"pueblo por oposición a los nobles", el "populacho", Ia "ralea" (49). Ampliando el 
itinerario hasta la palabra "ralea", uno se encuentra con la "camada inferior de la 
sociedad"(SO), pues el término es entendido como "término despectivo aplicado a la 
raza, casta"(Sl), o como el "mismo que bagacera, gentecilla, basura(52). 
(45) El término "pueblo" sólo tómase popular eu el comieuzo dei siglo XIX. 
(46) ALMOYNA, Júlio Martíuez. Dicionário de Espanhol-Português. Portugal, Porto Editora, 2a 
ediçao, s.d .. p. 848. Ver, también, en LIMA, Hildebrando de. Pequeno Dicionário Brasileiro 
de Língua Port:uguêsa. Sao Paulo , Sao Paulo Editora S.A. , 1957. p. 971. 
(47) ALMOYNA, Júlio Martú1ez. Dicionário de ... , op. cit. , p. 870. 
(48) rbidem, p. 841. 
(49) LIMA, Hildebrando de. Pequeno Dicionário .. . , op. cit., p. 959. 
(50) Ibidem, p. 1027. 
(51) ALMOYNA, Júlio MartÚlez. Dicionário ... , op. cit. ,.p.882. 
249 
Y, cuando esa peregrinación vocabular se depara con el término "popular", 
topa con un adjetivo que significa "aquéllo que es propio dei pueblo", que "pertenece 
al pueblo, que "agrada a! pueblo", que "es de! pueblo o de la plebe"(53) . 
Toda esa información hace pensar. Ello porque el vocablo "pueblo" designa 
tanto una "generalidad", cuanto una "particularidad" o un juicio discriminatorio. 
Mientras es el estado o situación de hombres, que residen en número, sin que nada 
asegure o determine, exactamente, sus límites, en el tiempo o duración; mientras es 
un "todos juntos" indiferenciado; aún así, es definido como los habitantes de una 
misma región o un mismo país "que no pertenecen a la nobleza". Y más, no obstante 
e! sentido general, esta palabra adquiere, muy rápidamente, un sentido restrictivo y 
despectivo cuando coincide con "plebe" . 
La misma imprecisión ocurre con el vocablo "popular" que se presenta como 
una calidad o dei "pueblo" o de la "plebe" y, ai mismo tiempo, de los dos. Ora, todo 
eso muestra la indeterminación conceptual que subyace en el empleo semántico de los 
dos términos. 
Esa ambigüedad semántica de las palabras "pueblo" y "popular" traducen, en 
realidad, la vaguedad y fluidez <;le sus usos y sentidos. Lo que se constata en el 
empleo cotidiano, donde la palabra "popular" aparece, generalmente, con significado 
substantivado, y con más frecuencia que la palabra "pueblo". Esa mutación gramatical 
parece denunciar, y enunciar, la voluntad o, por lo menos, el deseo de una 
emergencia de "lo popular" , como realidad propia, intentando afirmar una presencia, 
independi ente de la imprecisión y abstración asumida por la referencia a "pueblo". 
Ese aparente desprecio a un dato de la gramática está presente, tanto en los 
enunciados de la ciencia, cuanto en el lenguaje del dia a dia , donde ''popular", 
prácticamente, sustituye "pueblo". Así, el empleo de Ia palabra "pueblo" se reduce, 
prácticamente, a los discursos oficiales o a los estudios de alguna etnía particular. 
En ese sentido, hablar dei "pueblo" tómase signo de convocatoria esporádica, 
a los hombres, a reunirse y a posicionarse como Nación, a mobilizarse para y en 
nombre de la Histeria. Es el "popular" que aparece, más frecuentemente, en la 
discusión y en las referencias a las cosas del pueblo o que pertenecen o son relativas a 
él. 
(52) LIMA, Hildebrando de. Pequeno Dicionário .. . , op. cit. , p. I 027. 
(53) Conforme ALMOYNA, Jtilio Martinez. Dicionario de .. . , op. cit. , p . 848; y LIMA, 





En su interesante investigación, ya referida en la primera parte de este trabajo, 
GENEVIEVE BOLLEME(54) habla de una popularidad del pueblo, donde "popular" 
parece ser "una manera indirecta de hablar de! pueblo, sin nombrarlo, de hacerle 
referenda neutralizando una relación a la cual la historia confiere el caracter de 
oposición y enfrentamiento una vez que pueblo es sinónimo de sublevaciones, 
violencias, t'error y miedo". 
Pera, mientras la palabra "popular" atenúe la dimensión política, ella no la 
suprime. Pues, no se puede ignorar que, tanto "pueblo" como "popular" , más aliá de 
la semántica, son instrumentos políticos; que se construye, con ellos y por ellos, la 
práctica, la ciencia y la conciencia políticas; son términos que mobilizao y no son 
utilizados inocentemente; son "palabras peligrosas"(55) . Y, son palabras peligrosas, 
exactamente, por la ambigüedad de su definición y, consecuentemente, por la 
ambigüedad de su utilización . 
Ahora bien, como "reunión", el "Pueblo" de los hombres es una realidad 
universal de un acto universal. Así , la posibilidad de reunión hace con que todo 
ayuntamiento de pueblo sea abierto a todos: a los que no hacen parte de él , en el 
momento, pero que pueden hacerlo , en el momento siguiente. 
Pero, también es verdad, que toda la gente al reunirse, se percibe, a sí mismo, 
como un conjunto ya edificado, instituído, diferenciado de los "otros". Así , al 
reunirse los pueblos se diferencian. Es, a través de las diversas maneras de "llenar un 
lugar" , que el pueblo se construye, se juzga, se diferencía y funda su discurso 
político. Esa variación de los ayuntamientos determina la yuxtaposición o la oposición 
entre las personas. 
Así , por ejemplo, el pueblo romano se opone al senado; los judíos se oponen, 
primero, a los paganos y, después, a los cristianos; el pueblo hebreo es el "pueblo de 
Dios", hasta que se atribuye ésto a los cristianos, etc .. También, más aliá de uno u 
otro ayuntamiento particular, de uno u otro pueblo particular, se puede bablar del 
pueblo en general , dei pueblo de la Tierra , dei pueblo como Nación. 
La multitud, que es incalificable e indefmible, cuando referida sólo a un estado 
numérico, tómase un "cuerpo" cuando se constituye como "pertenencia". Son, 
entonces, pensados y designados como aquéllos que son de una misma région, 
aquéllos que habitan un mismo país, aquéllos que profesan una misma religión o idea, 
(54) BOLLEME, Genevieve. O Povo por Escrito. Sao Paulo, Livraria Martins Fontes Editora 
LTDA. 1986. p. 13. 
(55) Segím expresión de Vann Getmep, citado en BOLLEME, Genevicve. O Povo ... , op. cit., 
p.36. 
251 
aquéllos que tienen las mtsmas condiciones sociales, las mtsmas características 
culturales. 
O sea, aquéllos que se reúnen, bajo el número y el signo, tómanse un 
"cuerpo", cuya cantidad exige el reconocimiento de su fuerza . Así, de una multitud 
indiferencia'da, se pasa al reconocimiento de su existencia y esos hombres, reunidos 
bajo semejantes instituciones, se convierten en una "Nación" , un "Pueblo" , el 
conjunto de una fuerza, el "Soberano". 
De esa manera, el número, la masa que se hace "cuerpo", tómase 
colectividad, autoridad colectiva. La "Nación", que, en 1690, es el "ayuntamiento de 
personas que habitan un mismo país"; defmida como "unidad de gobierno, de 
administración y de lengua, en 1694; o asimilada ai "estado general de/ pueblo, por 
oposición a los grandes y los nobles" , en 1772; tómase, después de la Revolución, un 
"Pueblo" que "tiene derechos y una autoridad colectiva" , en 1798; se hace una 
"persona jurídica formada por el conjunto de los individuas regidos por una misma 
constitudón, distinta de ellos, y titular de la soberanía"(56). 
Ahora, si por un lado el "Pueblo" configura e instaura una "Nación", por otro 
lado, también, participa de esa 11acionalidad el "populacho" , el "pueblo pequeno" , 
menudo, marginal , cuya existencia incómoda se manifiesta a través de la "canalla" 
incalificable, de la "gentecilla" perezosa, de la "ralea" sucia y miserable. 
AI lado dei "Pueblo" está el "pueblo", entendido como el "populacho", cuya 
emoción y movimiento es amenazador y peligroso; que constituye la fuerza moviente 
de la "barbarie", "irracional" , porque huye a la totalidad "ordenada" , "reconocida", 
"constituída" , "gobernada"; está el "pueblo común" , ese "resto" , desprovisto de 
medias intelectuales y materiales. 
La fuerza incontrolable representada por esa especie de "anti-Pueblo" debe 
ser, entonces, canalizada, reducida, utilizada. AI mismo tiempo que es instaurado 
como "Soberano" , el "pueblo" es expropriado de su poder para su bien y en su propio 
nombre. 
Pues, si , en 1679, el "cuerpo" dei pueblo no puede comprender "las personas 
de calidad" y las personas que tienen "espíritu y pulidez", a lo largo de los siglas, hay 
las más variadas descripciones para esa "masa no-pensante, iletrada" (sigla XII), 
"parte de la menos notable" (sigla XIV), "inconstante, sin espíritu, sin pulidez", 
"poco esclarecida y apasionada" , y a quien se atribuye "defectos que nacen de su 
(56) Ibidem, p. 21-2. 
,•,•, ..... 
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condición" (1798), "suscetibfe de ser agitada por pasiones ciegas y violentas, que 
nacen de esas disposiciones ( ... ), inconstancia, furor" (1802)(57). 
Así, el concepto movedizo de "Pueblo" aprisionado entre los hechos y la idea, 
establece una confrontación semántica entre el "puebfo" como aglomerado, multitud 
"poco esclarecida", masa sin individualidad, indisciplinada, inconstante, apasionada, 
impetuosa, y el "Pueblo" como Soberano, como Estado, como Nación, cuya dignidad 
se exprime a través de términos "magníficos" , o convenientes a esa relación, a su 
"grandeza", a su "majestad" . 
Hay el "pueblo" sedicioso y peligroso y hay el "Pueblo" soberano, de cuya 
voz se dice ser "la voz de Dias", para expresar que el sentimiento general es la voz de 
la verdad, lo que atribuye, en 1935, "algo de divino a! instinto popular"(58). Hay el 
"pueb!o" como noción restrictiva, en relación a una organización racional y política, y 
que permanece como resto y como fuerza , y hay el "Pueblo" en cuanto idea, principio 
de una totalidad "magnífica" . 
Esa ambivalencia muestra que "el propio pueblo es una relación, es un 
movimiento que se manifiesta en la relatividad de los juzgamientos y de las 
definiciones"(59). Eso porque, entre una y otra forma de pensar y designar ai pueblo, 
materializada a través de las etapas sucesivas de las definiciones, hay una historia de 
la "acción política de! pueblo" y una historia político-filosófica de las "ideas sobre el 
pueblo". 
BOBBI0(60), muestra que las primeras y más conocidas afirmaciones dei 
concepto político de "Pueblo" está ligada al Estado romano . En la "respublica 
romanorun", sintetizada en la formulación del "senatus populusque romanus", el 
"Pueblo", compuesto por grupos étnicos, progresivamente integrados y urbanizados, 
componen el Estado, junto con el Senado, compuesto por los "patres", los miembros 
de las famílias gentilicias, originales. El "populus" , con posibilidad de ascensión hasta 
ai Consulado, pero jamás al Senado, es llamado a votar a través de los "comitia" y se 
representa a través dei partido denominado "democrático" . 
Asimismo, el "populus romanus", los "ciudadanos", son reducidos en relación 
a la realidad "popular" más amplia dei Imperio, compuesta por las "gentes" o 
"plebe". Esa división social , colocada como división política, hace la distinción entre 
el "Pueblo", como instancia jurídico-política legisladora, y la "plebe", como 
(57) Ibidem, p. 22. 
(58) Ibidem, p. 23. 
(59) Ibidem, p. 24. 
(60) BOBBTO, Norberto et alü. Dicionário de Ciencia Política. Brasília, Editora Universidade de 
Brasília, 1986. pp. 986-7. 
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dispersión de indivíduos desprovistos de ciudadanía, multitud anónima que espía al 
poder y reivindica derechos tácitos. 
El "Pueblo" , también, forma parte dei escenario político en las organizaciones 
bárbaras, con la destrucción dei mundo romano, organizaciones estas caracterizadas 
I 
por instituciones populares, tema ya desarrolado en Ia primera parte de este trabajo. 
Lo que resulta, principalmente en la ltalia de mediados del siglo XIII, en 
"organizaciones comunales" de base local, urbanas y populares, las "ciudades 
plebeas", en la designación de Weber(61 ). 
Constituye, también, el actor privilegiado de las "revoluciones populares", 
donde tórnase ese ente de expresión colectiva no "aun inspirado por ninguna 
ideología precisa"(62). En esos momentos refundantes, los hombres, reunidos en 
multitud - una entidad permanente, aunque raramente organizada, como tal, en 
carácter permanente - consiguen una breve unanimidad que exprime, en Ia cólera, en 
la pasión y en la necesidad, "el pasaje" de un "discurso de derecho" a un "discurso de 
hecho". 
El "Pueblo" se presenta y se representa como poder de participación y de 
integración, cuando se cree adon:pecido lo que le es subyacente: una capacidade de 
subversión, un poder de contestación siempre latente. Pero, cuando la pasión 
subvierte el lenguaje, tórnase los "Titanes" de Platón, la ''jiera de mil cabezas" de 
Victor Hugo, la "Mob" de Burke, la "Plebs" de Tito-Livio, la "Fex urbs" de 
Cícero, esa incontrolabe fuerza de invasión y devastación, que rompe toda jerarquía y 
todo orden establecido y se constituye en "ser de revolución" . 
Pero, esa fuerza , por Ia grandiosidad de poder que involucra, rnientras nunca 
deje de ser temida, tampoco deja de ser admirada. Primero, secretamente, después 
abiertamente, pues, si contraria ai poder, se percibe, también, que puede ajudarlo, 
porque ella propia es poder. Así , la seducción de ese poder, siempre ambicionado, va 
a alimentar un otro discurso, a fin de utilizar su fuerza irresistible, pero bajo la 
condición de refrenarlo . Y es, precisamente, reconociendo su magnificencia y 
universalidad que la fuerza dei "Pueblo" va a ser cambiada y controlada. 
En ese sentido, se camina bacia esa forma de gobiemo, cuya autoridad se 
encuentra en las "manos dei Pueblo" , en que su impetuosidad, su pasión, son ahora, 
celebrados, porque ''fundan la Soberanía" , de la misma forma que fundan el propio 
(6 1) Citado en CHAUI , Marilena.'Cultura e Democracia. Sao Paulo, Editora Cortez, 1989. p. 99. 
(62) Citación de Eric Hobsbawn en BOLLEME, Genevieve. O Povo ... , op. cit. , p. 140. 
·:·:. 
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"lenguaje". Y la razón popular pasa, entonces, a ser admitida y deflnida como "razón 
espontánea que constituye la potencia creadora dellenguaje" (1856)(63). 
3.2. El Pueblo como Enunciación 
Es en rnedio ai frémito "nacionalista" , donde Estado y Nación se identiflcan y 
hay rnayor valoración de todo lo que compone Ia realidad nacional, que ocurre el 
redentor "descubrimiento" romántico del "pueblo" y él vuelve a ser sentido como 
posible "sujeto de la vida política" . 
La concepción romántica del pueblo surge como una respuesta al 
"desencantamiento de! mundo", proporcionado por el avance dei "racionalismo" de la 
Ilustración . O sea, el rnovirniento rornántico, que sitúa "lo popular en la cultura" , 
diverge, fundamentalmente, con I~ elaboración del "pueblo en la politica" de los 
ilustrados. Ésta es una retomada de la distinción romana entre "populus" y "plebe", 
anterior a la Tiustración, cuando se elabora en Europa el ideal de la política 
republicana. 
Así, por ejemplo, durante los siglas XVI y XVII, es común que fllósofos y 
escritores políticos, con tendencias fllosóflcas, religiosas y políticas diferentes, 
designen a la "plebe" como "vulgo" , "canalla", "ralea" , "populacho", "gentecilla" y 
el "Pueblo", distinguido positivamente de la nobleza y dei populacho, como siendo 
constituído por la "parte más útil, más virtuosa y, consecuentemente, más respetable 
de la nación. Compuesto por hacenderos, artesanos, comerciantes, financieros , 
hombres de letras y hombres de la ley"(64). En otras palabras, el "Pueblo", de donde 
parte la república es la "burguesía" , el Tercer Estado, los Comunes(65). 
(63) Citación de Renan que figura cn la enciclopedia Larousse. Ibidem, p. 26. 
(64) Citación de Abade Coyer, en su "Dissertations sur la Nature du Peuple", Haia, 1755, pp.44-
5, cn CHAUI, op. cit. , p. 15. La misma autora, cn la misma página, al pie de página, presenta 
m1a scrie de citaciones referidas a esa distinción entre "pueblo" y "plebe" . Una de ellas es el 
"A elo de Deposición", en 1581, que destil1tye la Casa de O range de los derechos a la realeza y 
define las Siete Províncias dei Norte, tma república so la lideranza de Holanda , que declara que 
los Estados representan la comunidad, o sea, el propio pueblo . Y, siguiendo, define el pueblo 
negativamente, o sea, defínindo qtúén no es pueblo : "todos aque/los llamados de ralea, todo 
tipo de vagabundos que en todos los tiempos quieren cambias y conjlictos, para que puedan 
pillar y robar, asesinar y quemar. E/ contracto es hecho só/o entre el gobierno y los buenos, 
ciudadanos honestos y decentes" .(en "Texts Concerning the Revolt of the Netherlands", 
. :· 
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La dualidad entre "Pueblo" y "pueblo común" permanece en la Ilustración. En 
ella , hay el "Puebfo" como voluntad universal y legislador soberano, unidad jurídica 
de los ciudadanos, definidos por la ley, y el "puebfo" o "populacho" , ignorante, 
prejuicioso, irracional y, sobre todo, sedicioso: la "masa peligrosa". Hay, por lo 
tanto, "el Pueblo como generalidad política y el pueblo como particularidad social, 
los 'pobres"' ( 66). 
Como observa Barbero, los Ilustrados son pnswneros de un círculo 
contradictorio : "son contra la tiranía, en nombre de la voluntad popular, y contra el 
pueblo en nombre de la Razón"(67). Así, al "Pueblo" depositaria de la "Razón" cabe 
la tarea política fundante y al "pueblo" cabe ayudarle, educarle y disciplinarle, 
aliviándole de sus posiciones obscuras, prejuiciosas , su irracionalidad y sobre todo su 
"envidia" , traducida por el deseo sedicioso de "igualitarismo". 
Como si no bastara, el "pueblo", en su "irracionalidad" , presenta "tendencias 
para el Entusiasmo, o sea, para la imaginación religiosa sin frenos, origen de/ 
milenarismo y de la sedición "(68). 
La Jlustración, como ya ha sido ampliamente expuesto en este trabajo, se 
constituye en una ''filosofia militante de crítica" de la tradición cultural e 
institucional, cuyo programa es la difusión del uso de la "Razón" para dirigir el 
progreso de la vida, en todos sus aspectos . 
Ora, para BOBBJ0(69) no se trata de un sistema de ideas o una escuela, pero, 
sí , de una mentalidad, una "actitud natural y espiritual" que no pertenece sólo a los 
filósofos, sino a la gran parte de la sociedad de la época, de modo particular a la 
burguesía, a la intelectualidad, a la sociedad mundana y hasta a algunos gobernantes. 
Cambridge University Press, 1979, pp.l 7- 18). Hay, también, la citación de un otro autor, 
Antoine Furetiere, que, en 1694, escribe: "pueblo es usado particularmente en oposición a los 
notables, a los ricos y a los educados. E/ pueblo es 'pueblo ' en toda parte, o sea, estúpido, 
turbulento, con sed de novedad, traicionero y sedicioso" . 
(65) Confonne CHAUI, op. cit. , p. 16, dUf31lte la Revolución de 1817, en Pemambuco, provincia 
dei nordeste brasileiro, no es sorpresivo el hecho de que los "ilustrados empe1iados en la 
descolonización y en la instalación de una república, dividisen a sí mismos en Ires clases -
nobleza, clero y pueblo - excluyendo, de esta última clase, los pobres y los negros esc/avos". 
(66) Ibidem, p. 17. 
(67) Citación en CHAUI, op. cit. p. 17. 
(68) El Ent11sia~;mo es la idea presente entre algtmos Ilustrados ingleses dei siglo XVII, 
pertenccicntcs ai llamado Círculo de los Platónicos de Cambridge. Esa perspectiva es, 
posteriormente, referendada por la Sociología de la Rcligión ai asociar religiosidad popular con 
fanatismo. 




El "philosophe", como se autodefine el ilustrado, es un "vivificador de ideas", 
un "educador" , aquel que se guía por las luces de la "Razón" . Su pensamiento gira 
alrededor de la Ciencia, interpretada en su sentido práctico y utilitarista. El método de 
las Ciencias Naturales , aplicado a todas las areas de la cultura y de la vida , se 
contrapone ·a la autoridad tradicional y a los prejuícios. 
I 
Consecuentemente, el gobiemo de la sociedad debe estar en las manos dei 
"soberano filósofo" que, iluminado por la "Razón" , debe promover el bien-estar y la 
felicidad de sus súbditos. El "pueblo común", la "plebe irracional, es mirada con 
desconfíanza, por lo menos hasta que sea educada. Sólo la educación oportuniza la 
entrada del "pueblo" en la "mayoridad" , en la "edad de la Razón". Sólo la 
"instrucción"(70) , entendida como el "conocimiento superior y racional", posibilita la 
formación dei hombre "culto" , "civilizado" , dei "Soberano". 
Con las ideas revolucionarias de la Revolución Francesa, donde la legitimación 
dei poder es dada por el "Pueblo Soberano", éste pasa a ser más y más identificado 
con hombres "cultos" y "civilizados". Educar ai "Pueblo" es educar al "Soberano". 
"Un Pueblo sólo puede ser Soberano si for educado y, por lo tanto, civilizado y 
culto" . "Civilización" y "Cultura" , en oposición a "barbarie" e "irracionalidad" 
expresan, entonces, la caracterización evolutiva de un "Pueblo" . 
El "romanticismo" , movimiento literario-filosófico con expreswn política, 
surge como una reacción a esa situación. Significando una "estética dei sentimiento" , 
pone en primer plano el "sentimiento" y la "vida afectiva". Pero, además, hay en él 
una peculiar "emoción de! pasado" . Y, así, como la llustración al pensar en el pasado 
se vuelve al mundo clásico - Grecia y Roma - , los románticos tienen una manifiesta 
preferencia por la Edad Media. Esto los lleva a una valoración, en primer lugar 
artística e histórica, del "catolicismo", que los aproxima a la Iglesia romana. 
En muchos casos, se produce, además, un efectivo acercamiento religioso; 
pera, siempre, al menos , una admiración por el "culto católico", por la continuidad 
dei Pontificado, por la espléndida realidad histórica que es, aunque sólo 
secundariamente, la "Iglesia" . Y ese interés por el pasado medieval los hace cultivar 
también el "estudio de la Historia"(71). 
(70) La obra iluminista por excelencia, la "Et~ c.yc/opédie", se propone colectar y unificar, en 1m 
sistema general , los conocimientos, para divulgarlos y transmitirias a la posteridad, con la 
convicción de que el estímulo a la instrucción detennina, también, el crecimiento de la virtud y 
de la felicidad. 
(7 1) Conforme MARIAS, Julián. Historia de la . .. , op. cit. , pp. 320-30. 
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Según BURKE(72), es al final dei sigla XVIII e inicio dei sigla XIX, cuando 
la cultura popular tradicional comienza a desaparecer, que el "pueblo" - el ''folk" - se 
convierte en un tema de interés para los intelectuales europeos. Tal movimiento 
irrumpe, desde Alemania, por obra de un ensayo de Herder, premiado en 1778, 
sobre la influencia de la poesía en las costumbres de los pueblos en los tiempos 
antiguos y modernos. 
Su principal argumento es que la poesía ha poseído, otrora, una eficacia, 
después perdida. La poesía ha tenido esa acción viva entre los hebreos, los griegos y 
los pueblos dei norte, en tiempos remotos. La poesía era cosa divina, era un "tesoro 
de la vida". Herder, entonces, sugiere que la verdadera poesía hace parte de un modo 
de vida particular- descrito, posteriormente, como "comunidad orgánica" - y escribe, 
con nostalgia, sobre los pueblos "l/amados salvages y que muchas veces son más 
morales que nosotros"(73) . 
Lo que parece estar implícito en su ensayo es que, en el mundo pos-
renacentista, sólo la "canción popular" conserva la eficacia moral de la antiga poesía, 
visto que circula oralmente, es acompafíada de música y desempena funciones 
prácticas, en cuanto que la poesía de personas cultas es una poesía para la visión, 
separada de la música, más frívola que funcional. Conforme afirma Goetbe, "Herder 
nos ensefía a pensar en la poesia como el patrimonio común de toda la humanidad, y 
no como propiedad particular de algunos individuas refinados y cultos"(74) . 
Esa asociación de la poesía ai "pueblo" es, todavía, más enfática en la obra de 
los hermanos Grimm. Jakobo Grimm, en un ensayo, obserba que, en esas obras, los 
autores son desconocidos, "como es usual en todos los poemas nacionales y asi debe 
ser, porque effos pertenecen a todo el pueblo" . La autoria es colectiva: "e! pueblo 
crea". Por eso, considera la poesía popular una "poesia de la naturaleza" . 
Las ideas de Herder y de los Grimm van a tener enorme influencia. Surgen, 
por toda Europa, obras y más obras de compilaciones de canciones populares 
nacionales, libras populares de cuentos que, "de hecho exprimen la naturaleza de! 
pueblo". 
Hay un "descubrimiento" del pueblo: de la "religión popular" 
Chateaubriand, 1802 -, de las ''fiestas populares" - Herder, en 1760, con la fiesta de 
verano de San Juán; Goethe, en 1788, con el Carnaval romano -, de los "esportes y 
(72) BURKE, Peter. CulhJTl! Popular na Idade Moderna. Sao Paulo, Companhia das Letras, 1989 . 
pp. 31 -49. 
(73) Citación cn Ibidem, p. 32. 
(74) Citación en Idem. 
: : •.· 
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pasatiempos populares" - Joseph Strutt , en 1801 -, de los "feriados y cerernonias 
populares" - Snegirov, en 1939 -, de la "música popular" - Haydn, en 1790. 
Hay intentos de escribir la "historia dei pueblo": Erik Çeijer, en 1832, con la 
"Historia de! pueblo sueco" ; Frantisek Palacky, en 1836, con la "Historia de/ 
pueblo tcheco"; Jules Michelet, a partir de 1830, con sus obras históricas; 
Macaulay, en 1848, con "Historia de Inglaterra" . 
Esa amplitud dei movirniento permite hablar de un descubrimiento de la 
"cultura popular" , expresión usada por Herder, en oposición a la "cultura erudita". 
Su magnitud deriva de que Herder, los Grimm y sus seguidores, en primer lugar, 
ponen énfasis en el "pueblo" y, en segundo lugar, creen de que los "usos, costurnbres, 
cerernonias, supersticiones, baladas, proverbios, etc"., hacen, cada uno de ellos, 
parte de un todo, expresando el "espíritu de una nación". 
De la misma forma , mientras no se puede hablar de un movimiento o partido 
político romántico, se puede hablar de una "democracia romántica", inspirada en el 
"pueblo", en la "solidaridad" y en la ''fraternidad"(75). 
Los románticos ponen en lugar de honor aquello que, frecuentemente, en la 
práctica política y en la teoria , es~ entonces, poco a poco, marginalizado: el deseo a 
una condición presente y futura, donde el desarrollo de cada una de las personas se 
realice, de hecho, sin implicar en injusticias y conflictos destructivos. 
Ciertamente, tal planteo no es extrafío tanto ai Liberalismo, como al 
Socialismo y tampoco al Nacionalismo. Pera, para los románticos, el desembocar de 
las doctrinas en forrnulaciones, predominantemente jurídicas o económicas, las 
transformao de instrumientos en fines, y fracasan en sus resultados. 
Por eso, el tema de la relación "individuo-todo" , central en el "romanticismo", huye, 
a todo proyecto de ingeniería social moderna, al nombre de la continuidad entre 
"pasado" y "presente", entre "naturaleza" y "civilización" . En su óptica, es falaz el 
propósito de tomar feliz al hombre, aquí y ahora, si su organización ignora o sacrifica 
algunas de las funciones en las cuales se manifiestan las necesidades básicas del 
hombre. 
Eso porque, en la Sociedad y en la Histeria, bay un movirniento circular, continuo 
entre las funciones más elementales y "primitivas" y las más elaboradas y 
"civilizadas". Las primeras se transformao en las segundas y las segundas, só lo 
adquieren significado y valor, cuando están relacionadas con las primeras. Ora, como 
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el productor economtco es siempre aquel que alimenta, hay, de parte de los 
románticos , la valorización de la "clase campesina" y dei origen campesina dei 
"pueblo". 
Eso contribuye a que, en este pensamiento, el "pueblo" sea, siempre, el 
"sujeto prinCipal de la Historia" - según los eslavófilos y en Giuseppe Mazzini 
(1805-1872)(76) - y su idealización romántica conduzca hasta un verdadero "culto de! 
pueblo" - como en MTCHELET(77) - donde él, ese "bárbaro", es dotado de un 
"instinto" que le asegura una inmensa y superior capacidad para agir. Esto porque, 
só lo los pueblos no nivelados por la "civilización" , tienen la capacidad "de pasiones y 
actos heroicos". 
Para JULES MICHELET(I 798-1874) - el apasionado poeta de la Historia y 
"teólogo-pueblo"(78) - "la Historia debe ser hecha por todos, pues es hecho de 
todos" , pero toma conciencia de que , hasta su época, ella es escrita só lo por algunos. 
De esa manera , la Historia es la voz de la cual los historiadores se apropiaran y 
traicionaran, pues es la voz que impede ai pueblo de hablar. 
Así , para él, escribir la Historia debe ser restituir la palabra a ese "pueblo" de 
actores y encontrar su lenguaje es ~acer de éstos, autores. Mientras algunos la veen -
la Historia - como "narración" y otros como "análisis", "yo la he llamado 
resurreción" , afirma(79). Todo su intento, pues, es escribir la Historia de modo a 
captar el carácter orgánico de la sociedad, de aquélla "humanidad que crea a si 
propia", concepto, éste, que toma prestado de Vico . 
En ese emprendimento, su gran preocupación es captar la forma y los colores 
peculiares de un momento histórico, tal como lo experimentaran los hombres que en 
ello viveran. Es decir, volver al pasado, como se presente fuera, y ver el mundo, de 
ese entonces, sin tener una visión definida dei futuro, aun inexistente. Para 
WILSON(80), en la concepción y ejecución de esa tarea, Michelet revélase "un gran 
intelectual y un gran artista" . 
El "puebio", no escuchado por la Historia o por ella violentado, es la palabra 
viva que MJCHELET quiere escuchar y transcribir. Y es, porque se trata de escribir 
un mundo vivo, que la "escuchq." y el "silencio" tienen sentido: "es necesario hacer 
(76) Ibidem, p. 1137. 
(77) MICHELET, Jules. El Pueblo. Méxko, Fondo de Cult1ua Económica , 1991. 
(78) Michelet recibe ese título de Eugene Noel, en 1863. 
(79) MICHELET, Jules. EI Pueblo. Op. cit., p. 28. 
(80) WlLSON, Ednumd. Rumo à... , op. cit., p. 24. 
o:·· 
260 
hablar los silencias de la Historia, esas terribles pausas en que ella nada dice y que 
sonjustamente sus acientos más trágicos 11(81). 
Es porque se trata de un "pueb/o" histórico, pasado y presente, de la unidad de 
una conciencia colectiva, de una voz, que la Histeria puede y debe ser escrita en el 
lenguaje popular, que es la suya y a la cual el historiador debe someterse; él debe ir 
hasta ella y, en e lia, encontrarse a sí mismo, pues también él pertenece al 11pueblo 11 , a 
esa sociedad de los hombres. 
Escribir pueblo es escribir la Histeria , dar la palabra al pueblo por la, y en la , 
H istoria. Y a no se trata de 11 hablar a 11 , "para 11 , "en lugar de", sino de 11 dar la 
palabrall a esa voz de silencio. Y, para MTCHELET, la Revolución- en la Literatura; 
la Histeria , o en la Política - es la última palabra, y también la primera, el acto. Para 
él, hasta la Revolución, el 11pueblo 11 es un enigma, después pasa a ser conocido como 
fuente de vida: por eso, no se debe decir "la Revolución", sino "la Fundación"(82). 
El llromanticismoll, la poesía , el profetismo son, en MlCHELET, la ruptura a 
la cual él propio invita a sí mismo. Asumíndose como "pueblo 11 , afirma que "de e/lo 
he guardado, sobre todo, un sentido profundo de lo que es el pueblo, y un 
conocimiento de! tesoro que posee: la virtud de! sacrificio, e! suave recuerdo de 
aquellas almas de oro que conocí e'n las más humildes condiciones"(83). 
En su apasionada militancia confiesa ser la ''facultad de abnegación ", la 
11Capacidad de sacrificio" su medida para clasificar a los hombres; y que, durante el 
tiempo en que realiza su largo estudio, lo que más lo impresiona es que "más a/lá de 
los desórdenes de! abandono y los vícios de la miseria, encontraba una riqueza de 
sentimientos y una calidad humana muy rara en las clases adineradas"(84). 
Cuando hace su análisis sobre la "servidumbre dei campesino", manifiesta su 
idolatría a éste, afirmando que "como patrimonio, Dios parece haberle dado a esta 
indesctructible raza e! don de trabajar, de combatir - de ser necesario sin comer - y 
de vivir con esperanza y denodada alegría 11(85). 
Y, más , "si se identificara la superioridad con e! sentido común y el buen 
;uzczo, se encontraria que e/ hombre más sensato es el viejo campesino francés. 
Además de su claridad en materia de intereses, conoce bien a los hombres y adivina 
la sociedad que no ha visto. Practica una gran rejlexión interior y una singular 
(8 1) Citación de Michelet en BOLLEME, Genevieve. O Povo ... , op. cit. , p. 70. 
(82) Citación de Michelet. Ibidem, p. 79. 
(83) MICHELET, Jules. El Pueblo. Op. cit. , p. 8. 
(84) Ibidem, pp. 16-7. 
(85) Ibidem, p. 38. 
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previsión de las cosas naturales. Juzga sobre el cielo, y a veces sobre la tierra, mejor 
que cualquier augurio de la Antigedad"(86). 
Y concluye que "en ninguna parte he encontrado una asociación semejante de 
dos cosas que uno supone por lo general muy distintas, e incluso opuestas: la 
sabiduría dei mundo y e! espíritu de Dios"(87). 
Sobre "las servidumbres dei obrero dependiente de las máquinas", lamenta: "i 
Pobre gente, tan honesta, en cuya vida tan resignada e inocente, la indigencia y el 
hambre no fueronjamás una tentación/"(88). Y prosigue: "estas personas que a veces 
no saben leer, no por ello dejan de ser, a su manera, espíritus muy cultivados"(89) . 
De esa manera , "la gente sensilla conforma un gran pueblo" , afirma, pues "se 
encuentran entre elfos personas totalmente fuera de lo común, que en una vida 
prosaica conservan aquelfo que es la más alta poesía moral: la sensillez dei corazón. 
Nada más extrafio que conservar estos dones divinos de la infancia; supone 
normalmente una gracia particular y una suerte de santidad"(90) . 
AI justificar los "arrebatos" de su corazón, en su obra "El Pueblo" (1846) , 
MTCHELET explica que quiere caracterizar el "instinto popular" y mostrar la ''fuente 
vital" donde las clases cultivadas deben buscar su "rejuvenecimiento"; quiere 
probarles la necesidad de acercarse al pueblo del que provienen. "El hombre de genio 
es, por excelencia, el sencillo, el nino y el pueblo", sentencía(91). 
No obstante, su concepción de "pueblo" que tiene algo de "místico", fundada 
en una profunda "compasión" , al final causa desconcierto por la síntesis ilustrada que 
presenta: "El pueblo, en su acepción más elevada, dificílmente puede encontrarse 
dentro dei pueblo. Ai observar/o aquí o aliá, no veo sino esta o aquella clase, tal o 
cual forma particular, parcial, alterada, efimera. Sólo en el hombre de genio está en 
su verdad y en su más alta potencia; en él reside su gran alma .. . "(92). 
Pera, el auge de la radicalidad ocurre con los románticos rusos, los 
representantes de la máxima ortodoxía dei "romanticismo". Para ellos, la búsqueda 
del papel presente y futuro del "propio pueblo" es "antitética" a la cultura occidental. 
Ese "instinto de agir" dei pueblo, ai se transformar en una "inmensa fuerza", hace 
(86) Ibidem, p. 153. 
(87) fbidem, p. 154. 
(88) Ibidem, p. 66 . 
(89) Ibidem, p. 14 1. 
(90) Ibidem, pp. 160- 1. 
(91) Ibidem, pp. 185 y 20 I. 
(92) Ibidem, p. 190. 
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con que él sea lo único que tiene la capacidad de "tomar realidad lo verdadero". Ésta 
es, también, la comprensión de Mazzini(93). 
Pero, la manera de conducir esa "inmensa fuerza instintiva de! pueblo", de tal 
forma que se configure como "fuerza política de la organización de la sociedad" , 
I 
encuentra serias divergencias entre los románticos. 
Hay aquéllos que, como Mazzini(94) , desconfían de la "política", término 
que, para él, designa el "proceder oportunista" ligado a los "hechos" y no a los 
"principias" , y que, por lo tanto, habla mal dei Estado y de la democracia . Ésta es, 
para él, decorrente de la participación de un "pueblo deficiente en educación" y, por 
eso, sin claridad en los objetivos y medias necesarios para tornarse "sujeto de la 
Historia" . 
Comparten de esa desconfianza, en relación al Estado, el "mal de la época 
moderna" , algunos románticos franceses y, dentre ellos, Lamennais(95), para quién 
cada Gobierno es "siempre tendencialmente despótico" y la Nación es sólo "un 
patriotismo local" . Sus aspiraciones son la de un sistema político y social que 
disponga de un amplio consenso, constitui do por "organizaciones de! puebloll, 
teniendo como cumbre una "Confe(ieración de Comunas11 • 
Schlege1(96), en su "Lecciones" , recurre ese camino, proponiendo una 
"organización corporativa~~ de la sociedad, bajo la supremacía de la clase clerical , la 
cual ejercería un poder de "vigilancia11 • Una función destacada para el clero también 
reivindica Franz von Baader(97), que propone confiar la llrepresentación de los 
trabajadores" - los "proletarios" en sus diceres - al clero que de esa manera vuelve , 
entonces, a su función originaria de "representante de los pobres". 
Friedrich Daniel Schleiermacher (1768- 1834)(98), por su vez, admite la 
presencia dei Estado como institución destinada a asegurar el goce de una vida 
integral , con la función de estimular la vida de los ciudadanos y no reducirles a 
esclavos, a través de tareas fijas y obligatorias . 
El "pueblo" romántico - 11natura!" , "sensillo" "sensible11 11anaVabeto" , ' 'J . 
"iliterato" , "comunitario11 , "instintivo" , li emotivo", "irracional", "puro li, "con raíces 
(93) BOBBIO, Norberto et alü. Dicionário de . . . , op . cit. , p. 11 37. 
(94) Idem. 
(95) Ibidem, p. 11 36. 
(96) Ibidem, p. 11 34. 
(97) Tbidem,p.l 135. 






en la tradición" - resulta de motivos "estéticos", "intelectuales" y "políticos" , afirma 
BURKE(99) . 
La principal razón "estética" es lo que se puede li amar de respuesta dei 
"romanticismo" ai "clasicismo", la "revolta de la Naturaleza contra e! Arte". EI 
I 
"artificial" - como "pu lido" - tórnase un término despectivo y tanto "natural" como 
"safvaje" se vuelve elogio . El hecho de ser "salvaje" y "natural" significa libertad de 
las regias dei "cfasicismo" . Así, el descubrimiento de la "cultura popular" forma 
parte de un movimiento de "primitivismo" cultural , donde lo antiguo, lo distante y lo 
popular son todos igualados. 
La principal razón "intelectual" es que se presenta como una reacc10n a la 
Ilustración , tal como se caracteriza en Voltaire: reacción a su "elitismo", su 
abandono de la "tradición , su énfasis en la "Razón". Así, el movimiento se constituye 
en una respuesta de los "sentimientos" contra el "racionalismo Ilustrado", la revuelta 
de la "tradición" contra el "progreso" de las Luces, dei "sobrenatural" y dei 
"maraviffoso" contra el "desencantamiento dei mundo". 
Y, "políticamente" , se puede decir que es la "reacción" contra el "imperio 
napofeónico", la afirmación de la ",identidad nacional" contra el "invasor extranjero". 
La Tlustración no es apreciada en algunas regiones como, por ejemplo, en Alemania y 
Espana, por ser extranjero y constituirse en una muestra dei predomínio francés. En 
Espana, el gusto por la cultura popular en fines dei siglo XVJII, es una manera de 
expresar oposición a Francia . 
Así , la descubierta de la "cultura popular" está intímamente asociada a la 
ascensión dei "Nacionalismo". El entusiasmo por las canciones populares forma parte 
de un movimiento de autodefinición y liberación nacional, pues las canciones 
folclóricas evocan un sentimiento de solidaridad en una populación dispersa, privada 
de instituciones nacionales tradicionales: "unen a un pueblo dividido". 
Irónicamente, la idea de una "Nación" proviene de los intectuales y es 
impuesta al "pueblo" , con quien ellos quieren identificarse. En 1800, los artesanos y 
campesinos poseen una conciencia más regional que nacional(! 00). 
De esa manera, existen buenas razones !iterarias y políticas para que los 
europeos descubran la "cultura popular", en el momento en que lo hacen. No 
obstante, el descubrimiento , inicialmente literario, va más lejos porque la diversidad 
(99) BURKE, Peter. Cultura Popular .. . , op. cit. , p. 37-9. 
(1 00) Ibidem, p. 40. 
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de creencias y prácticas en diferentes partes dei mundo se muestra cada vez más 
fascinante, como un desafío para revelar el orden bajo e! aparente caos. 
La herencia de Herder y los Grimm es que, en sus obras, esbozan los trazos 
fundamentales de la "Cultura Popular": el "primitivismo", el "comunitarismo" y el 
"purismo". 'Con el "primitivismo", adviene la idea de que la "cultura popular" es el 
"retorno" y Ia preservación de las tradiciones que, sin el pueblo, se perderían. Con el 
"comunitarismo", la idea de que la creación popular nunca es individual pero 
colectiva y anónima, ya que es la "manifestación espontánea de la Naturaleza y dei 
Espíritu de/ Pueblo". 
Finalmente, con el "purismo", la idea de que el "pueblo" por excelencia es el 
"pueblo" pre-capitalista, todavía no contaminado por los hábitos de la vida urbana -
los "campesinos" en Europa y los "indígenas" en América. Esas tres categorizaciones 
llevan CHAUT(lül) a afirmar que el "romanticismo es lafuente de los populismos". 
( 101) CHAUI, Marilena. Cultura e ... , op. cit. , p. 20. 








Esta incursión investigadora llega a su embarcadero conclusivo, después de 
viajar por los diferentes sítios originarias, desde donde se constituye el relato de lo 
que se entiende por "occidentalidad" moderna. 
El análisis realizado muestra el avance dei movimiento de "hegemonización" 
de una "discursividad" que, emparentando distintos Jenguajes dei vivir humano, 
conforma un "ethos cultural" que se reconoce como "occidentalidad"; que se atribuye 
a sí mismo un status ontológico; que se propone tanto como "el orden", como "lo 
civilizado" de una época que se entiende como "moderna", que mira y se mira desde 
una presumida condición de superioridad cultural, desconstituyendo otras formas de 
"ser", es decir, otras formas de "saber", "pensar" y "sentir"; que contiene en sí 
mismo los principias epistemológicos, que le dan la investidura de "Pedagogía", ai 
instituir la "Razón" como la dimensión antropológica , ei "Progreso" como la 
dimensión teleológica y la "Ciencia" como la dimensión metodológica que rige la 
comprensión del universo y ordena el existir humano. 
Tal tridimensionalidad pedagógica sostiene el andamiaje fundante de un orden 
racionalizador que, en tanto "orden", necesita crear la unanimidad alrededor de la 
"creencia" de que es saber originaria, de que tiene un sentido primordial, de que 
contiene la lógica que permite estructurar el mundo en una unidad, lo que así, 
irónicamente, le confiere la investidura de "mito". Es a través dei "pensamiento 
mítico" de un orden fundante que el orden moderno se constituye en el "orden 
pedagógico" hegemonizador de! "pensamiento racional", como referencia primordial 
dei pasado, presente y futuro. 
Esa coexistencia confiere una tal fuerza al "orden pedagógico" moderno que él 
invade todas las tramas de la existencia, entretejiendo almas y cuerpos y asignándoles 
desde dónde se deben comprender como hombres y sujetos en la historia. 
Como tal, se puede decir que el "orden pedagógico" moderno pretende ser a la 
vez, "demiúrgico" , exorcizador de la incertidumbre, porque aprisiona al movimiento -
y, con él, al desorden - abora cautivo bajo la condición de ''fenómeno" , controlado, 
manejable y predecible; se considera a la vez, "verdadero", creador de certidumbre 
porque, al aprisionar y ''fenomenalizar" al roovimiento, produce la objetivización de 
' los distintos procesos que conformao ei "ser", intentando condicionar el "estar" dei 
existir dei hombre, ahora encauzado bajo una racionalización hegemonizadora; se 
considera a la vez, "alumbrador", creador de "significados" porque, al 
autoreferenciarse como fundante del orden mismo, refundando y resignificando la 
trayectoria dei hombre en el mundo, molda a las conciencias, bajo una 




vez, "superior", creador dei conocimiento "legítimo" porque, ai racionalizar el mundo 
de la vida e inaugurar la histeria , inventa al mundo y a la cultura, "rebajando" a 
estadias inferiores sentimientos y relatos ordenadores de otras formas del vivir 
humano. 
Así, 'al constituirse en e! principio afirmativo de "lo que se es" y de "lo que se 
debe ser", ese "orden" se vuelve el gran mito que da la explicación total, se traduce 
en "orden" lógica universal, manifestaciones y acciones racionalizadas, 
correspondencia entre ciencia y conciencia - y exorciza el "desorden" - singularidades 
lógicas y culturales, disenso institucional -, por efecto de lo imaginaria, lo simbólico 
y las prácticas ritualizadas( l). 
De esa manera , se instituye como una "tradición" que, como tal , es 
generadora de "continuidad" y expresa la relación con el pasado; que impone una 
"correspondencia" con el mundo - resultante de un código del sentido - y, por 
consiguiente, valores que rigen las conductas individuales y colectivas, transmitidas 
de generación en generación. Tórnase una herencia que define y mantiene una 
"permanencia", haciendo desaparecer la acción transformadora del tiempo, 
reteniendo, arbitrariamente, los momentos fundantes de los cuales obtiene su 
legitimidad y su fuerza. 
El hecho de "conocer" el orden fundamental confiere el "poder" de 
mantenerlo , adquiriendo así, la capacidad de reducir el desorden o de convertirlo en 
( I) Seg(m Khun, la ciencia normal no tiene como objetivo dejar emergir nuevas especies de 
fenómenos; en verdad, los que no se ajustan a los limites del paradigma, frecuentemente ni son 
vistos. La investigación cientifica normal está dirigida para la articuJación de los fenómenos y 
teorias ya fornecidos por el paradigma. De ahí, que, tal vez, la caracteristica más 
impresionante de los problemas normales de la investigación sea su reducido interés en 
producir grandes novedades, sea en e! dominio de los conceptos, sea en el de los fenómenos. 
Así, el objetivo de la ciencia normal no consiste en descobrir novedades substantivas, 
"inesperadas", pues el pro pio concepto de ciencia ya supone que los resultados son previstos 
de antemano, llevando a que el fracaso en aprojimarse dei resultado anticipado sea, 
generalmente, considerado como un fracaso personal dei cientista. Eso porque una comunidad 
científica, al adquirir tm paradigma, adquiere igualmente un critério para la elección de 
problemas que, cn cuanto el paradigma for acepto, se considera como doptados de una solución 
posible. Eses son los únicos problemas que la commlidad admite como científicos o encoraja a 
sus miembros a resolver. Otros problemas, mismo muchos de los cuales eran anteriormente 
aceptados, pasan a ser rechazados como metaftsicos o como siendo parte de otra disciplina . 
Pueden aún ser rechazados como demasiado problemáticos para que merezcan el gasto del 
tiempo. Así, tm paradigma puede hasta mismo afastar tma comunidad de aquellos problemas 
sociales relevantes que no son reductibles a los moldes dei paradigma, pues no pueden ser 
enunciados eu los términos compatibles com los instrumentos y conceptos proporcionados por 
el paradigma. La ciencia normal es, pues, 1m emprendirniento que visa a refinar, ampliar y 
articular 1m paradigma que "ya existe". KUHN , Thomas S. A Estmtura das Revoluciones 
Cientificas. Sao Paulo, Editora Perspectiva S.A., 1982. pp. 57-60. 
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un factor de orden. Así, la "tradición" , la de la modemidad, intenta fijar al 
movimiento - dei cual ninguna sociedad se puede librar. 
La "Palabra" , el "símbolo" , el "rito" , la mantienen bajo un doble rastro: la 
"conservación", que afirma las permanencias que mantienen los "valores", los 
I 
"modelos", las "prácticas sociales y culturales"; y la "adaptación" que permite dar 
sentido a lo "nuevo", a lo "inesperado" , al "cambio", y domesticarias como simple 
"innovación" , imponiéndoles un aspecto conocido o tranquilizador. 
De esa manera, entender las relaciones indispensables de la modemidad con el 
pasado, requiere examinar las operaciones de "ritualización cultural". Para que las 
"tradiciones" sirvan, hoy, de legitimación a quienes la construyeron o las apropiaron, 
es necesario ponerlas en escena, ritualizarlas . 
Un tipo de "ritualización cultural" - de lo cual el sistema educativo forma 
parte - es representado por el "patrimonio cultural". Éste só lo existe como fuerza 
política, en la medida en que es "ritualizado", "teatralizado" en conmemoraciones, 
monumentos e instituciones - museos, bibliotecas, escuelas, etc .. En América Latina, 
donde el analfabetismo comienza a ser minoritario hace pocos afíos y, asimismo no en 
todos los países, no es extrafío qu~ la cultura haya sido predominantemente visual. 
Ser culto, entonces, es aprehender un conjunto de conocimientos, en gran 
medida "icónicos", sobre la propia historia y, también, participar en los escenarios 
donde los grupos hegemónicos hacen que la sociedad se dé, a sí misma, el espetáculo 
de su "origen". Esa comprensión es posible si se suspende, por un momento, los 
análisis habituales sobre ideología, que explican la organización del .sentido social, a 
través de la producción y circulación de ideas, y se analiza, principalmente, la 
construcción visual y escénica de la "significación". 
La "teatralización" de la "vida cotidiana" y dei "poder" - el sentido moderno 
de la escenificación que unos hombres hacen, no ante la "divinidad" , sino ante "otros 
hombres" - comienza a ser estudiada, hace pocos anos, por interaccionistas simbólicos 
y estructuralistas, pero, antes, ya ha sido reconocida por escritores y filósofos que 
veen, en ella, un ingrediente clave en la constitución de la burguesía, de la cultura del 
burgo, de la "Polis". 
Según CANCLINI(2), en medio de la secularización, que hizo descender las 
normas sociales dei cielo a la tierra , de los ritos sagrados ai debate cotidiano, parece 
ser que el "patrimonio cultural" es el lugar más resistente a este proceso . 
(2) CANCLINI , Néslor García. Culnuas Híbridas. Buenos Aires, Edüurial Sudamericana S.A., 
1992. pp. 151-6. 
'·.·: 
269 
Para ese autor, la "ritualización" del "patrimonio cultural" es e! esfuerzo por 
simular que hay un "origen" , una sustancia fundante, en relación con la cual se debe 
actuar. Ésta es la base de las políticas culturales autoritarias. El mundo es un 
escenario, pera lo que hay que actuar ya está prescrito. Las prácticas y los objetos * 
"valiosos" se hallan catalogados en un repertorio fijo. Ser culto implica "conocer" ese 
I 
repertorio de bienes simbólicos e "intervenir" , correctamente, en los rituales que lo 
reproducen. Por eso, las nociones de "colección" y "ritual" son clave para 
desconstruir los vínculos entre "cultura" y "poder". 
El fundamento "filosófico" dei tradicionalismo se resume en la certidumbre de 
que hay una "coincidencia" ontológica entre "realidad" y "representación", entre la 
sociedad y las colecciones de símbolos que la representan. Así, lo que se define como 
"patrimonio cultural" e "identidad" pretende ser el reflejo fiel de la esencia nacional. 
De ahí, que su principal "actuación dramática" sea la conmemoración masiva: fiestas 
cívicas y religiosas, conmemoraciones patrióticos. Se celebra el patrimonio histórico 
constituído por los acontecimientos fundadores , los héroes que los protagonizan y los 
objetos fetichizados que los evocan. Los ritos legítimos son los que esce11ifican el 
deseo de "repetición" y "perpetuación" dei orden. 
La "escuela" es un escenario clave para la ritualización del patrimonio 
cultural. Transmite, en cursos sistemáticos, el saber sobre los bienes que constituyen 
el acervo cultural e histórico. Así, por ejemplo, al ensefiar geografia, se dice "cual 
es" y "qué es" el territorio de la nación; en el estudio de la histeria, se relatan los 
acontecimientos logrados para fijar sus lírnites y constituir la esencia de su 
nacionalidad, en lucha contra advers~rios externos e internos. 
Pocos lo han formulado con la claridad de Domingo Faustino Sarmiento, 
fundador del sistema escolar laico argentino - el "padre dei aula", como dice el 
himno que cantan los alumnos. Su lema "civilización" o "barbarie" , pone la 
diferencia entre el polo "indlgena-mestizo" , inculto y el dei desarrollo progresista y 
educado, definido por los grupos "criollos" que separa un patrimonio cultural legítimo 
- "sagrado" , desde cierto punto de vista - en donde se reconocen los "mejores" 
habitantes dei país y se "excluye" a los pobladores naturales dei territorio. 
El programa escolar ''flja" , con ese corte fundador, los hechos históricos que, 
en realidad , han producido las maneras de ocupar el espacio nacional , presentándolos 
como "e! pasaje dei inculto y rudo nómada al colono trabajador, de/ vago al 
campesino". Pero, estes significados no se "inculcan" sólo a través de los contenidos 
conceptuales de la ensefianza. Son motivos de celebraciones, festejos , exposiciones y 
visitas a los lugares míticos, todo un "sistema de rituales" , en el que se ordena , 
·_:. 
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rememora y afianza, periódicamente, la "naturalidad" de la demarcación que fija e! 
patrimonio cultural originaria y "legítimo". · 
Batallan y Díaz(3) demuestran que la "ritualidad cotidiana" , la "disciplina 
escolar" y su peculiar lenguaje, colaboran en esta tarea: cuando se "transgrede" el Y 
orden, los maestros acostumbran decir que en Ia escuela "no hay que comportarse 
como salvajes"; para pasar dei patio dei recreo al aula se aduce que "se acabó la hora-
de los índios" . 
Mientras, en todo grupo cultural , las ceremonias conmemorativas de los 
acontecimientos fundadores sean indispensable para dar densidad y "arraigo" histórico 
a su experiencia contemporanea; y los rituales escolares sean reconocidos , por 
estudios etnográficos, como necesarios para organizar los vínculos entre maestros y 
alumnos , para formar consenso entre las actividades a desarrollar y para realizar los 
aprendizajes que requieren de "mecanizaciones"; como seõalan, esos mismos estudios, 
la excesiva ritualización - con un sólo paradigma, usado dogmáticamente -
"condiciona" a sus practicantes para que se comporten de manera "uniforme" en 
contextos idénticos, e incapacita para actuar cuando las preguntas son diferentes y los 
elementos de Ia acción están articulados de otra manera . 
De todas maneras, ese conjunto de representaciones contribuyen a la 
conformación dei "imaginaria" que promueve Ia cohesión social e impone, 
"pedagógicamente" , Ia idea de un "orden global" . Abora , como orden es mesura y 
está ligada a Ia norma, esas prácticas rituales dan una repuesta ai acontecimiento, a lo 
inesperado, a lo aleatorio , conjuran Ia amenaza que éstos encierran, o administrao el 
desfile de sus petjuicios puestos de manifiesto. En ese sentido, ya no sólo mantienen 
un orden mas, sí , funcionan como el reductor de un desorden real o supuesto . 
Pera, así como hay rituales para "confirmar" Ias relaciones sociales y darles 
continuidad, existen otros destinados a efectuar escenanos "simbólicos" , 
"ocasionales", "transgresiones" impracticables en forma real o permanente. En ese 
sentido, CANCLINI( 4) obserba que hay momentos en que los "gestos de ruptura" que 
I 
no logran converterse en "actos" - intervenciones eficaces en procesos sociales - se 
vuelven "ritos". Eso porque los rituales pueden ser, también, movimientos bacia un 
"orden distinto", que la sociedad aún resiste o proscribe. 
(3) Ver en Ibidem, p. 155. 
(4) CANCLTNI, Néstor García . Cnltums Híbridas. Buenos Aires, Editorial Sudamericana S.A. , 
1992. pp. 44-9. 
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Bourdieu(S) anota, en sus estudios antropológicos sobre los "kabyla" , que 
muchos ritos no tienen por función, únicamente , establecer las rnaneras correctas de 
atuación y, por tanto , separar lo permitido de lo prohibido sino, también, incorporar 
ciertas "transgresiones", limitándolas. El rito , "acto cultural por excelencia" - que 
busca poner orden en el mundo - fíja en "qué" condiciones son lícitas "transgresiones 
necesarias e inevitables de los límites" . 
Eso porque, como el movimiento puesto por el desorden es inevitable, en los 
cambias históricos siempre hay la perspectiva de que éste amenaza el orden natural y 
social y que genera "oposiciones" , "enfrentamientos" que pueden "disolver" a una 
comunidad. El rito es capaz de operar, entonces, no como simple "reacción" 
conservadora y autoritaria de defensa dei orden, sino como "movimiento 
institucionalizador", a través dei cual la sociedad "controla" el riesgo dei Caf!!bio. 
Así , el rito debe resolver, mediante una operación socialmente aprobada y 
colectivamente asurnida , "la contradicción que se establece" al construir "como 
separados y antagonistas principias que deben ser reunidos para asegurar la 
reproducción de! grupo" . 
A la luz de esta comprensión, se puede reflexionar sobre el tipo peculiar de 
rituales que las "innovaciones edu_cativas" instauran. La literatura sobre ritualidad se 
ocupa, preferentemente, de los rituales de "ingreso" o de "pasaje" - "quién" puede 
entrar, "con qué" requisitos, "qué pasos" deben cumplirse - con el intento de entender 
las operaciones "discriminatorias" en las instituciones cultural-educaticas. Se describe 
la ritualización que los currículos, la burocracia y la arquitetura de las escuelas, bien 
como los museos y bibliotecas imponen al público : "itinerarios" rígidos, "códigos" de 
acción para ser representados y actuados estrictamente. 
Estas instituciones son presentadas como "templos laicos" que, igual que los 
religiosos, convierten a los objetos de la histeria y dei conocimjento en "monumentos 
ceremomiales". Esa ritualidad, al sacralizar el espacio y los objetos e imponer un 
orden de comprensión, organizan también las "diferencias" entre los grupos sociales: 
los que entran y los que quedan fuera ; los que son capaces de "entender" la ceremonia 
y los que no pueden llegar a "actuar" significativamente. 
Por otro lado, frente a esa crítica, se establece la confusión entre 
"modernización" e "innovación" que genera una exacerbación de la discontinuidad, la 
cual produce un nuevo tipo de ritual : lo que CANCLINI(6) denomina de los "ritos de 
egreso" . Dado que el máximo valor es la "renovación" incesante, para pertenecer al 
mundo moderno desarrollado no se puede "repetir" lo ya hecho. 
(5) En CANCLINI, Néstor Garcia. Culturas ... , op. cit. , p. 45. 
(6) Ibidem, p. 47. 
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De ahí, en el campo pedagógico, la constante pretensión de algunas 
pedagogías supuestamente críticas que, ai proponer metodologías educativas 
innovadoras, en realidad, no ofrecen algo radicalmente innovador, sino la 
incorporación dei pasado de un modo "no convencional", con la cual se renueva la 
capacidad dei campo educativo de representar la última diferencia "legítima" , a través 
de la instala'ción de un nuevo "discurso competente". 
Es cierto que tales experimentaciones engendrao renovaciones en el lenguaje, 
en e! disefío, en la forma y en las prácticas pedagógicas. Pera, el destino principal de 
los gestos continua siendo la "ritualización" en la "organización" y "administración" 
dei sistema educativo y de la sacralización de los objetos y conocimientos 
pertenecientes al "patrimonio cultural". 
Pera, el primado de la ''forma" sobre la función, es decir, de la forma de decir 
sobre lo que se dice, exige una disposición cada vez más cultivada para comprender el 
"sentido". Los pedagogos, al inscribir en la teoría pedagógica misma la 
"interrogación" sobre lo que la teoría pedagógica debe ser, no sólo eliminao la ilusión 
naturalista de lo real , sino que hacen de la destrucción de algunas convenciones, aun 
las del afio pasado, un modo de "enunciación estético-formal" de un "discurso 
competente". 
De esa manera, se aseguran, por una parte, dei dominio de su campo, pera, 
por otra, excluyen al maestro que no se disponga a hacer de su participación en la 
educación una experiencia, igualmente innovadora. Así, las innovaciones pedagógicas 
proponen una "lectura paradojal" , pues suponen "e! domínio dei código de una 
comunicación que tiende a cuestinar el código de la comunicación". 
En ese sentido, "realmente se aseguran los maestros e! domínio de su campo? 
6Quién queda como autor de sus transgresiones? 
Al haber aceptado, las instituciones pedagógicas, la búsqueda incesante de 
innovaciones como la manera legítima de hacer educación 6no someten los cambias a 
un encuadre que los limita y controla? 
Pues, si bajo una perspectiva modernizadora, a la educación se le ha asignado 
la tarea de representar las transformaciones sociales, ser el escenario simbólico en que 
se cumplen algunas "transgresiones", eso de hecho ocurr~ dentro de instituciones que 
"dernarcan" su acción y eficacia para que no perturben el "orden" general de la 
sociedad . 
-· ~ . o 
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Muchas veces, tales intentos de ruptura son, según BOURDIEU(7), 
"desacralizaciones sacralizantes" que "no escandalizan nunca más que a los 
creyentes". Nada exibe mejor la tendencia ai funcionamiento ensimismado dei campo 
pedagógico que el destino de estas tentativas de "subversión" , en apariencia radicales, 
que "los guardianes más heterodoxos de la ortodoxía educativa" finalmente devoran. 
Ahora bien, tanto esa ritualización de lo pedagógico propiamente dicho , como 
la de los "órdenes de la vida" , en general, se constituyen en elementos de la 
"existencialidad educativa" dei "ser" de la modernidad, en su intento de controlar el 
desorden y establecer la tradición de un orden fundamental. 
Y va a ser, exactamente, desde esa necesidad de aprisionar al movimiento en 
un orden fundamental que posibilite "conocer" y "controlar" el desorden puesto por el 
"asombro" frente a ese "otro" desconocido, a ese orden no esperado, que los valores, 
los modelos y las prácticas sociales y culturales que conformao el "orden pedagógico" 
moderno van a orientar la instauración e institucionalización de los órdenes de la vida 
latinoamericana, en un violento proceso de "transposición civilizadora" que, frente a 
lo nuevo y a lo inesperado, primero ignora, después desconoce y, cuando conoce, no 
re-conoce las multiplicidades y complejidades que le son propias. 
Es bajo el "paradigma del orden", en su mitico modelo occidental europeo 
moderno, que Latinoamérica va a ser, reiteradamente, mirada corno el lugar de la 
"barbarie", de lo "irracional", dei "atraso", dei "subdesarrollo" . La certidumbre de 
que "e! universo et:L.Q_delante ya no es un frJill.erio" , hace con que la ciencia rechaze 
las razones de las sociedades que no se encuadran en sus moldes. La confianza de ese 
"pensamiento occidental", en el progreso indefinido de la historia humana y en la 
supremacía de la "Razón", lo defme como el único propietario , indiscutible y 
legítimo, de la religión, del conocimiento, de la "Razón" , de la ciencia y, por lo 
tanto, de la "Verdad" política, social , económica y cultural. _./ 
Ese "ethos" cultural que, como define KUSCH(8), ''fue ante todo un 
reglamiento para el buen ciudadano europeo", va a ser "transplantado" en América 
Latina - (,había como descartaria? - como el modelo de civilización superior, como el 
proyecto de un orden deseado, como el "orden pedagógico" imprescindible en la 
apuesta de un futuro moderno , en búsqueda dei progreso para las "Naciones" y de la 
felicidad para el "Pueblo". 
(7) BOURDIEU, Pierre. O Poder Simbólico. Rio de Janeiro, Editora Bertrand Brasil S.A. , 1989. 
pp. 49-51. 
(8) KUSCH , Rodolfo. América Proflmda. Buenos Aires, Editorial BONUM S.A.C.I. , 1986. 
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Entra por la puerta arrojadora de los sentirnientos emancipadores epocales que 
ambicionan para el "continente mestizo" el "ser" o "ser alguien" y, en algunos 
momentos, va a ser aforísticamente apropiado - como lastima el citado filósofo 
argentino - por los defensores de una "pulcritud" rabiosa que conjuran, "mediante 
leyes constitucionales o proscripciones, ese hedor de América que viene de los 
I 
suburbios, dei campo o de la montafia" . 
Así , es desde el modelo propuesto por el "orden pedagógico" moderno que va 
a ser realizada la "interpretación" de la realidad política, social, econórnica y cultural 
de América Latina. En ese sentido, una historia de las ideas filosóficas o políticas 
tiene muy poco de latinoamericana. Desde los teólogos de la Edad Media basta Marx, 
las grandes concepciones dei mundo de las ideas se producen en Occidente. Los 
pensadores del continente mestizo, en su mayoría más significativa, van a adaptar esas 
ideas y hacerlas suyas, desde el "escotismo" de los teólogos hasta el "positivismo" de 
Comte, desde las concepciones de Rousseau hasta el "estructuralismo". 
Y, parece, no ha podido ser de otra manera por muchas y poderosas razones. 
Pero, fundamentalmente, porque las grandes innovaciones dei espíritu humano, la de 
Descartes, la de Kant, la de Hegel , la de Comte, la de Marx, la de Husserl y sus 
descendientes, surgen en las cúspiçles de saturación y de búsqueda de los centros dei 
pensar, cuando se ha planteado el agotamiento de las explicaciones aceptadas. 
Lo que no ha sido el caso de América Latina, hasta boy, cuando recién 
comienza un incipiente movimiento en dirección a la búsqueda de una "matriz de 
pensamiento" latinoamericano, basado en la suposición de la existencia subterránea de 
un "ethos" cultural propio de un "estar situado" en este lugar dei mundo, que 
explicaria el descompás de las prácticas políticas y saci ales con su modelo original y, 
por consiguiente, su reiterada "descalificación" espejada por el "orden pedagógico" 
moderno. 
La idea original que constituye el "orden pedagógico" moderno, al margen de 
las disputas por las hegemonías nacionales , sociales o ideológicas - la filosofia 
jurídico-política liberal , e! "liberalismo" económico o el "marxismo" - ha designado a 
los europeos como los legítimos artífices de la "humanización" de la humanidad. 
Es la misma idea cuyo espejismo va , sistemáticamente, a producir el 
"desprecio" por las culturas de América Latina - que , cuando no son acusadas de 
"primitivas", "arcaicas" , "pre-racionales de lo humano", son por lo menos , 
categorizadas como "exóticas" - y que, de la misma manera con que, históricamente, 
se apropia por la violencia de las tierras y de los cuerpos de los pueblos, deja para sí , 
también, el privilegio de la palabra, el relato de la historia , el derecho a la voz. 
.·:· . •.::· 
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Garcilaso de la Vega, y comparte los sueõos y el mito dei Inkarri : "porque cuando 
la cabeza de/ Inca vuelva a encontrarse con e/ cuerpo, terminará e/ período de 
desorden y oscuridad que iniciaran los europeos, y los hombres andinos recuperarán 
su historia"(12) . 
El mismo sentimiento está presente cuando, en el sigla XIX, Hegel (1770-
1831) reformula la idea dei "poder federativo" y de la "guerra justa" de Locke en el 
concepto de "derecho político externo", otorgando "legitimidad" a la confrontación 
por el predomínio mundial y a la expansión colonial. Según él , hay motivos internos 
para que determinadas sociedades se sientan impulsadas a expandir su poder "más aliá 
de sí, para buscar fitera, en otros pueblos que están atrasados respecto a los medias 
que ella posee en exceso, a los consumidores y por lo tanto a los medias necesarios 
para su subsistencia . .. La ampliación de ese enlace es proporcionada por medi o de la 
colonización, a la cual, esporádica o sistemáticamente, es empujada la sociedad civil 
adelantada . . . "(13) . 
En esta idea, se pondera el comportamiento y las potencialidades de los 
distintos pueblos para participar en el devenir dei "Espíritu Universal" , ya que, en el 
juzgamiento de Hegel, "los aborígenes americanos son una raza débil en proceso de 
desaparición. Sus rudimentarias civilizaciones tenían que desaparecer necesariamente 
a la /legada de la incomparable àvilización europea. Y así como su cultura era de 
calidad inferior, así quienes siguieron siendo salvajes lo foeron en grado sumo: son 
las muestras más acabadas de la falta de civilización ... "(14). 
De esa manera, necesariamente, "a los europeos les tocará hacer jlorecer una 
nueva civilización en las tierras conquistadas ... Mansedumbre e inercia, humildad y 
rastrera sumisión frente al criollo y más aún frente a/ europeo, son el carácter 
esencial de los americanos, y hará fa lta un buen lapso de tiempo para que el europeo 
consiga despertar en ellos un poco de dignidad"( 15) . 
Desde este "otro occidente" , contemporáneamente a Hegel, dentro de los 
múltiples conflictos e interrogantes que impone la independencia latinoamericana, 
Simón Bolívar ( 1783- 1830) formula las coordenadas de una "matnz" autónoma de 
"pensamiento" qlle recupera los relatos de resistencias a la expoliación colonial. En 
las cartas, en los análisis políticos, en las propuestas de articulación continental o en 
la Constitución para Bolívia se disefian los ejes que resaltan la "originalidad" de estas 
regiones, los valores que han de constituirias, las bases de una visión democrática, los 
( 12) Idem. 
( 13) Citado en ARGUMEDO, Alcira. Los Silencios y las Voces de América Latina. Buenos Alies, 
Ediciones dei Pensamiento Nacional, 1993. p. 28. 
(14) Ibidem, p. 29. 
( 15) Idem. 
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Es la idea que está presente, por ejemplo, en Kant (1724-1804)(9) , que, igual 
que los representantes más significativos de la academia europea de su época, en el 
sigla XVIII - transcurridos ya dos siglas desde la conquista espafíola y portuguesa del 
Nuevo Mundo - considera que el pueblo americano "no es susceptible de ninguna 
forma de civ(lización". No tiene "ningún estímulo, pues carece de afectos y pasiones". 
Los americanos "no sienten amor, y por eso no son f ecundos. Casi no se hablan, no 
se hacen caricias, no se preocupan de nada y son perezosos". Y profetiza: "incapaces 
de gobernarse, están condenados a la extinción". 
Pero, no obstante ser excluido de la "actualidad" ilustrada de Kant, para quien 
"la ilustración es la liberación de! hombre de su culpable incapacidad", en especial, 
por "la libertad de hacer uso público de su razón íntegramente"(lO) , ese pueblo 
americano es, cronológicamente, su contemporáneo en la historia. Supuestamente 
incapaz de ''forma alguna de civilización", de ser "carente de afectos y pasiones", ese 
mismo pueblo, reivindicando la "libertad" de hacer "uso público de su Razón", en ese 
mismo tiempo, protagoniza el más decisivo levantamiento de las masas populares de 
América del Sur - indígenas, mestizos, negros liberados, mulatos, zambos, criollos 
pobres - encabezadas por Túpac Amaru ll ( 1740/41-1781 )(11) . 
Ahora bien, este noble incaico, condenado a la "anunciada" extinción 
kantiana, a través dei contacto con las nuevas ideas ilustradas, integra el anhelo 
colectivo dei retomo a una sociedad equitativa . Conoce e! Derecho, latín y habla bien 
la lengua espafíola y la quechua , pero fundamentalmente, ese integrante de los 
"pueblos-sin-historia", sabe su historia , la historia del Tahuantinsuyo, relatada por 
(9) KANT, Emmanuel. "t,Qné es la flnstración?" ( 1784). En Filosofia de la Historia. México , 
Fondo de Cultura Económica , 1972. 
( 10) Idem. 
( 11) La rebelión de Túpac Amam es el movimiento anticolonialista, reivindicado r y precusor de 
justicia social e independencia política más importante que haya tenido el Perú. Su valor 
atunenta si se tiene en cuenta que es anterior a la Revolución Francesa - que tantos otros 
movimientos propició - y ocurre cuando todavia la revolnción separatista estadounidense esta 
en plena pugna. Según Valcárcel, con Túpac Amam aparece la nueva era independentista; el 
caudillo es el precursor de la justicia social para el bombre peruano y, simultaneamente, de su 
independentismo colectivo, es decir, es tm precursor de la independencia plena que el Perú 
act11al todavía reclama. José Gabriel Túpac Amam, a los I O afios ingresa en el Colegio de 
Caciques de San Francisco de B01ja, en el Cusco. Sus maestros son eclesiáticos que a la vez 
que lo instruyen, le oportunizan tma educación religiosa y moral. Su constante interés en 
atunentar los conocimientos lo lleva a escuchar clases de Artes en la U1úversidad de San 
Marcos, en Lima (1776- 1778), donde entra en contacto con las ideas de la llustración, a través 
dei grupo limefio renovador. Estas nnevas ideas penetran en el Perú a través de los criollos que 
retoman de Europa, expediciones cientificas y peninsulares liberales. Sus principales 
representantes formarán parte de la "Sociedad Amantes dei Pais". Túpac Amam presenta tma 
sincera admiración por la cultura europea, lo que hace cou que Varcácel a.fíune que "Túpac 
Aman1 no era, pues, e/ 'úllimo de los americanos primitivos ', sino e/ más genuino exponente 
de unos hombres que, guardando su raíz indígena, sabía marchar ai ritmo de la historia de su 
tiempo". VALCARCEL, Daniel. La Rebelión de Túpac Amam. México, Fondo de Cultura 
Económica, 1965. 
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lineamientos más sustantivos de una temática que aún hoy continúa vigente ante la 
autonomia inconclusa de América Latina. 
Eso lo muestra, cuando afirma: "Tengamos presente que nuestro pueblo no es 
e! europeo ni e! americano de! Norte, que más bien es un compuesto de Africa y de 
América que. una emanación de la Europa ... Es imposible asignar con propiedad a 
qué familia humana pertenecemos. La mayor parte dei indígena se ha aniquilado, e! 
europeo se ha mezclado con el americano y con el africano y este se ha mezclado con 
e! indio y con e/ europeo. Nacidos todos de! seno de una misma madre, nuestros 
padres diferentes en origen y en sangre, son extranjeros, y todos difieren visiblemente 
en la epidermis; esta desemejanza trae un reato de la mayor trascendencia.. . Para 
sacar de este caos nuestra naciente República, todas nuestras facultades morales no 
serán bastante si no fundimos la masa dei pueblo en un todo .. . .Jlnidad, unidad, 
unidad debe ser nuestra divisa. La sangre de nuestros ciudadanos es diferente, 
mezclémolas para uniria .. . "( 16). 
Durante esos mismos aíios, en la banda oriental del Rio de la Plata, el 
"movimiento artiguista" será la expresión más claramente popular de las políticas que, 
inicial mente, promueven el proceso de emancipación. José Artigas, el "Protector de 
los Pueblos Libres", para horror de la oligarquia local , en 1816, sostiene: "Yo deseo 
que los índios, en sus pueblos, se -gobiernen por sí, para que cuiden de sus intereses 
como nosotros de los nuestros. Así exp erimentarán la felicidad práctica y saldrán de 
aquel estado de aniquilamiento a que los sujeta la desgracia. Recordemos que ellos 
tienen el principal derecho, y que sería una degradación vergonzosa para nosotros, 
mantenerlos en aquélla exclusión vergonzosa que hasta ahora han padecido por ser ) 
Indianos. Acordémonos de su carácter noble y generoso, ensefiémosles a ser hombres, 
sefiores de sí mismos. Para ello demos la mayor importancia a sus negocios"( !7). 
Este contraste entre pensamientos, coincidentes en el tiempo histórico pera tan 
disímiles, muestra que, tampoco, ha sido función dei "pensamiento latinoamericano" 
una mera repetición de los grandes maestros europeos, una glosa infecunda de textos 
centrales dei pensamiento creador. Queriéndolo o no, por la imposición misma del 
escenario geográfico y humano y por la gravitación de la historia, el pensamiento de 
América Latina no ha podido mantener una ''fidelidad" completa al "orden 
p edagógico" y patrones europeos. 
Muchas veces se ha apartado de ellos, ha incurrido en "inconsecuencias" y 
"alteraciones", impuestas por las "circunstancias" que han terminado por dar un 
(16) Discurso de Angostura, 1819. En ARGUMEDO, Alcira. Voces y ... , op. cit. , p. 30. 




"sentido focal" y "creador" a lo que de otro modo no bubiera pasado de ser una vana 
glosa. Así, mientras pueda parecer demasiada pretención bablar de una bistoria de las 
ideas latinoamericanas, se puede bablar, con más propiedad, de la suerte y 
"transformaciones" que las ideas filosóficas han recibido en el ámbito 
Iatinoamericano, y dei "proceso creador" dei "mestizaje" y "adaptación" dei que han 
brotado las ideas y las acciones creadoras dei continente. 
Así, si se sigue la pista de las ideas de la Ilustración en un bombre como 
Bolívar, se constata que, como buen lector de Montesquieu, lo cita con frecuencia 
en sus documentos públicos y sus cartas; que !e gusta Voltaire y lo lee con placer; 
que ha conocido, sobre todo en su época de residencia en Paris, junto a Simon 
Rodríguez, a los principales precursores de Ia Revolución Francesa. 
Pera, es absurdo buscar en el Libertador un seguidor fiel de esas ideas. Desde 
muy temprano se percata de que la realidad social y cultural de América Latina exige 
mucho más que una simple "imitación" y "adaptación". "O inventamos o erramos", 
dice su maestro Rodríguez(18). Y él sefiala, en el gran planteamiento político e 
histórico dei Mensaje de Angostura la "peculiaridad" de la situación histórica y 
humana de latinoamérica. 
Postula que latinoamérica no es Francia nj los Estados Urudos, sino que, como 
él rnismo lo expresa, se constituye "una especie de pequeno género humano". Es lo 
que él llama "la base de la república de Venezuela". Invoca a Montesquieu, 
precisamente, para pedir que se tenga en cuenta lo "peculiar" y lo "propio" dei país a 
la hora de formular sus nuevas instituciones: "Que las leyes deben ser relativas a lo 
fisico de! país, a! clima, a la calidad de! terreno, a su situación, a su extensión, a! 
género de vida de los pueblos, referirse al grado de libertad que la Constitución 
puede sufrir, a la religión de los habitantes, a sus inclinaciones, a sus riquezas, a sus 
modales. iHe aquí el código que debíamos consultar y no e! de Washington/"(19) 
No se puede ignorar que hay una "creación intelectual" bolivariana y es, 
precisamente, todo aquéllo que "intuye" y expresa sobre la situación peculiar y la 
"identidad" de América Latina , lo que no ha estado ni puede estar en los libras 
europeos, ni siquiera en aquéllos que tratan de hablar de la América criolla y 
explicaria . Así , lo más importante en Bolívar no es lo que recibe de sus lecturas de 
los autores de la Ilustración, sino su "capacidad de comprender la peculiaridad de su 
( 18) Cilación en PIETRI, Art11ro Us1ar. Politica y Pensamiento en la América Latina. 111 




mundo" . Eran las suyas una idea y una histeria "vivi entes" , y su pensamiento forma 
parte de un inmenso "proyecto de acción". 
Esa es una característica que no es sólo de Bolívar, sino de todos los 
"pensadores" de América Latina. No se mueven en el mundo de las ideas, sino en el 
de las "realidades". Su pensamiento se dirige siempre a alguna forma de "acción", 
tiene como objeto la "sociedad" y nunca deja de tomar en cuenta la "política". Ha 
sido un pensamiento de "guías" y "educadores" de sus pueblos, de reformistas y 
revolucionarias. Nunca se los ha llamado ''filósofos", sino que corresponden a otros 
nombres que el "instinto colectivo" sabe atribuir: "maestros", "libertadores", 
"apóstoles", "luchadores", apelaciones todas de un pensamiento v oleado hacia la 
acción . 
Esa característica puede encontrar asidero en la idea kuscheana, donde el 
hecho cultural propio de esa "América Profunda" es su resistencia ai intento de anular 
el "estar" o de tan sólo reducirlo al solo "ser". Esa dimensión dei "estar", que se "da 
más a flor de pie!", no ex presa la naturaleza o la esencia de las cosas - reino dei "ser" 
- sino un "estado pasajero" o una "circunstancia", algo precario y contingente. Lo 
que conftere al "estar" una fuerte connotación "espacial" y "temporal". La acción de 
"ser" emerge dei trasfondo dei ."estar" o está como contenida en él, como un 
incómodo "estar siendo", que caracteriza el pensamiento y acción de la élite criolla, 
en un gran recipiente de un "puro estar no más"(20) . 
No obstante, bajo la matriz de! pensamiento europeo, so las alas del 
"Iluminismo" y de la "Razón", de la "Civilización" y dei "Progreso" , de la 
"Modernización" y dei "Desenvolvimento", América Latina se traduce como un 
persistente sitio herético. Y, como tal, va a ser percibido y relegado a la categoría de 
"resíduo" de la historia, de expresiones "primitivas", de manifestaciones de la 
"barbarie". 
Y, por todo eso, necesitado dei amparo y de! taconear de las diferentes 
cruzadas salvacionistas: las "civilizadoras", las "racionalizadoras" y las 
"desarrollistas", respectivamente acompafiadas del mesianismo redentor de la 
"elevación" y "unificación" cultural y educativa. 
Como se ha visto en detalle, en este trabajo , la cosmología ''fisico-fenoménica" 
dei pensamiento moderno contiene una deftnición acerca de la naturaleza humana; de f 
la constitución de las sociedades, su composición y formas de desarrollo; diferentes 
interpretaciones de la historia; elementos para la comprensión de los fenómenos del 
(20) SCANNONE SJ, Juan Carlos. Sabidnrla Popular. Símbolo y Filosofia. Buenos Aires, 
Editorial Guadalupe, 1984. pp. 5 1-90. 
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presente y modelos de organización social que marcan los ejes fundamentales de los 
proyectos políticos hacia el futuro. 
De la misma manera , en tanto "cosmología", formula planteos sobre los 
sujetos protagónicos dei devenir histórico y social; bien como hipótesis, referidas a 
los comportamientos políticos, económicos, sociales y culturales y, también, 
fundamentos para optar entre valores o intereses en conflicto. Constituye, así, los 
marcos más abarcadores que actúan como referencia explícita o implícita, manifiesta o 
encubierta de las corrientes ideológicas, otorgando un "parecido de familia" a las 
vertientes y actualizaciones que se procesan en su seno . 
No obstante las confrontaciones entre las múltiples versiones teóricas o 
.ideológicas de la modernidad, la premisa de la "deficiencia" latinoamericana es una 
constante en los últimos cinco siglos, corroborando la creencia en la "superioridad" 
de la modernidad occidental . Ideario que hunde sus raíces en las vetas discriminatorias 
del pensamiento "platónico" y en las formulaciones de Aristóteles sobre los 
bárbaros. 
Y que se extiende bacia el presente, penetrando las visiones contemporáneas 
en múltiples aspectos, legitimando .silencies que desligitiman la palabra de ese "otro" , 
negando, en última instancia, el reconocimiento de la historicidad de América Latina; 
y que impregna el pensamiento de los profesionales de la histeria, la política, la 
filosofía, la sociología y la educación - "quienes parecen esgrimir su ciencia a manera 
de exorcismo, antes bien para no ver a América, que para veria", como afirma 
KUSCH(21) - de estos sitios de los "confines dei occidente"(22). 
Así, "ver" a América Latina presupone ver que el gran proceso de "mestizaje 
cultural" , inaugurado desde el día dei descubrimiento, tiene una de sus 
manifestaciones más sefialadas y ricas en la forma con que las ideas venidas de 
Europa han sido incorporadas; que sobre fondos locales y tradicionales de sociedad y 
de cultura se han "incorporado" las ideas para injertarse y combinarse en mezclas a 
veces irreconocibles, que valen, ciertamente, más como "signo" y muestra de la 
singularidad continental , que como manifestación de un cuerpo de doctrina puro. 
Hay una peculiaridad latinoamericana que tifíe y modifica las ideas recibidas y 
que se ha manifestado y manifiesta desde sus orígenes. Así como se desarrolla, en el 
rico proceso de mestizaje cultural, un "cristianismo" latinoamericano, también se 
forma , por segmentaciones y accesiones , un "liberalismo", un "positivismo" y un 
(21) KUSCH, Rodolfo. América Profimcta . op. cit.. 
(22) Expresión enfiada por FEIJOO, Bernardo Canal. Confines de Occidente. Buenos Aires, 
Editorial Raigal, 1954. 
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"marxismo" latinoamericanos. Y , a raíz de ese ensamble mestizo, se gesta y toma 
cuerpo una idea de una "Educación Popular" . 
Abora bien, como mui bien lo expresa SCANNONE(23), América Latina 
significa no só lo una región geográfica sino una "unidad histórico-cultural", originada 
I 
de ese encuentro de la Ameríndia y las culturas ibéricas. Pero, una tal afirmación no 
debe ser unívoca, y, sí, abrazar un conjunto de interpretaciones, muchas veces 
antagónicas , acerca dei "ser" y dei · "deber ser" de esa realidad cultural. Tal 
confrontación hermenéutica y los conflictos que le subyacen no destruyen esa unidad --fundamental, sino que la presuponen. 
Así, en la historia latinoamericana se dieron y se dan distintos proyectos de 
mediación histórica de valores, que comprenden y practican de forma distinta , y aun 
contradictoria, la mediación histórica y cuáles los valores que hay que mediar. Se 
puede decir que se trata, ante todo , de líneas históricas distintas que, a través dei 
tiempo, guardan cierta continuidad fundamental en sus respectivos proyectos, los 
cuales tienen formas diversas en cada etapa histórica - conquista y colonización; 
emancipación política; confronto de proyectos de ordenación y organización nacional; 
triunfo dei proyecto liberal ; sucesivas crisis y cuestionamientos dei mismo; 
importación y surgimiento de nuevÇts alternativas históricas . 
En todos los proyectos, la educación forma parte de esta mediación histórica 
de valores . De acuerdo a los distintos proyectos, asume mayor o menor expresión, se 
manifiesta de forma más o menos explícita , materializa diferentes discursos 
pedagógicos que van a conformar modelos transpuestos , suefios fundantes , utopías 
revolucionarias, en un movimiento ordenador y, a la vez, desordenador que, a lo 
largo, se puede decir, se constituye en un movimiento pedagógico ontológico de 
"tránsito cosmológico" que busca, históricamente, un encuentro consigo mismo. 
Tal movimiento, refleja el movimiento de superación de la antinomia básica 
entre "civilización universal" y "cultura nacional" que, a través de encuentros y 
conflictos se van a mediar, históricamente, en la conformación de un nuevo "ethos 
cultural", el "nosotros ético-histórico" , dei cual habla SACANNONE(24). 
Lo que lleva a extender la reflexión hacia las prácticas educativas, que, en ese 
sentido, ofrecen un poderoso ejemplo de lo que puede ser un movimiento, a la vez, 
ordenador y desordenador, estructurante y superador, engendrador de puntos de 
bifurcaciones en la práctica histórica y germen seminal de una teoria pedagógica 




original. Esa es la perspectiva que se puede atribuir, por ejemplo, a las prácticas de 
"Educación Popular", cuando se las mira , como "movimiento histórico". 
Según TOURAINE(25), e! tema de! desenvolvimento , de la "mutación 
histórica", es más importante, en América Latina, que e! de! "orden social". La 
mayor parte• de las acciones colectivas, que se constituyen como "movimientos", 
ambicionao a derrumbar barreras , a abrir y a transformar el sistema social y político. 
De ahí, el sentido dado a la comprensión de un movimiento de lo social, como un 
conflicto que opone formas sociales contrarias de Ia utilización de los recursos y de 
los valores culturales, sean éstos en la esfera dei conocimiento, de la economía o de la 
ética; que ponen en juicio el modo de pasaje de una sociedad a la otra , la gestión dei 
desenvolvimiento. 
Desde la Europa Occidental industrial proviene la idea de que la vida de una 
sociedad es dominada por el "conjlicto de clases" , es decir, por conflictos y 
negociaciones entre fuerzas sociales "organizadas" de forma "autónoma", que se 
presentan como un "movimiento racional" de la sociedad, aprehendido como un claro 
')enoméno sociológico". 
En América Latina va a ser, a través de su "vivencia" histórica, que se va a 
construir, en la "acción", la idea del movimiento social , bajo la pespectiva del papel 
dominante de los movimientos de "liberación nacional", en la descolonización y en la 
creación de los nuevos Estados nacionales. 
Así, va a ser una tridimensionalidad interdependiente de la defensa de los 
intereses colectivos, de la presión extrainstituciona1 y de los conflitos relativos a la 
gestión de los principales recursos económicos y culturales lo que va a caracterizar los 
movimientos colectivos de este sitio mestizo. Éstos van a visar, ante todo, la 
afirmación de una "identidad cultural". 
TOURArNE(26) afirma que el concepto de "movimiento social" es de una 
importancia central no porque describe realidades globales, sino porque él indica el 
lugar desde donde tienden a formarse los conflictos más centrales, dó_nde la capacidad 
de los hombres de haceren su historia alcanza el nivel más elevado. Y ese lugar se 
constituye en la línea que traza la dualización creciente de las sociedades en crisis , 
que aumenta las distancias sociales y culturales entre los "ciudadanos" y los 
"excluidos". 
(25) TOURATNE, Alain. Palavra c S;mgue. Sao Paulo, Tajclória Cultural: Editora da U1úversidade 
Estadual de Campinas, 1989. pp. 181 - 184. 
(26) Ibidem, pp. 269-289. 
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En América Latina, los pobres no pueden afirmarse como trabajadores o 
ciudadanos, sino cuando afirman su "derecho" a la existencia contra un orden social 
que los "marginaliza" y los "excluye", en todos los aspectos de su vida. Esa 
"negación de la negación" hace surgir la protesta moral , pues sólo los derechos de la 
persona pueden ser defendidos aquí. 
De ahí que no designan un adversario preciso: la oposición es a la sociedad, ai 
orden social en general . De esa manera , no se sitúan en relación a campos de 
relaciones sociales y culturales bien definidos, pero apelan a la "reconstitución" de la 
sociedad o a la "re-creacción" de la comun.idad, lo que confiere a su acción un tenor, 
aparentemente, "moderado" - abrir la sociedad más que cambiaria - y, ai IUlsmo 
tiempo, "radical" -transformaria completamente. 
E! autor francés concluye que en América Latina lo esencial de los 
movimientos colectivos - a diferencia de los países centrales - no es la defensa de los 
intereses económicos o de una conciencia de clase, sino la voluntad de "ciudadanfa". 
De ahí, que a ellos no cabe la denominación de "movimiento social", sino de un 
"movimiento histórico". Pues, los "movimientos sociales" oponen una categoría social 
a otra, una clase a otra, en cuanto los "movimientos históricos" ponen, en 
movimiento, la conciencia nacional , y, más ampliamente, la conciencia de pertenecer 
a una comunidad, de la família a la nación , pasando por la etnía y por la colectivida<L) 
local. 
En América Latina, los "marginalizados" o "excluidos" apelan a la un.idad de 
la sociedad contra el dualismo, las desigualdades y la segregación de que son 
víctimas. El mundo de los pobres latinoamericanos no ha producido partidos políticos, 
ni movimientos organizados. Pera su presencia defme con más precisión el "lugar" de 
la política de que los discursos prestados, desde hace mucho tiempo, de la histeria_) 
social e intelectual europea. 
Ahora bien, en esa idea de "movimiento histórico" se puede incluir las 
prácticas político-pedagógicas , desarrolladas en los últimos treinta afies, en 
latinoamérica, las cuales, en su conjunto, configuran lo que se puede entender como 
un "Movimiento Popular Pedagógico". 
Tales prácticas, con origen en distintos agenciamientos, materializando el 
colectivo de una pluralidad de deseos, suelen ser reconocidas por "Educación 
Popular" y son identificadas(27) por acciones volcadas, fundamentalmente ai "cambio 
(27) In AMUSQUIVAR, F. FERNANDEZ. PAREDES, B.J. La Act11al CoYJmhnJJ Democrática 
( 1984-1988) y La Educación Popular. La Paz, CENPROT AC, 1989. Los autores del Centro de 
Promoción de Técnicas de Ane y Cultura (CENPROT A C) presentan eu este trabajo una 
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social" , a la transformación de las estructuras econom1cas, sociales, políticas y 
culturales; a las "clases populares" constituída por obreros, campesinos, desocupados, 
pobladores de barrios, clases medias empobrecidas, grupos étnicos, etc. ; y que 
utilizao formas de ensefianza-aprendizaje e instrumentos educativos participativos y 
críticos. 
Se tratan de prácticas pedagógicas que tienen un sentido político-social a 
servi cio de la gente pobre. Pobreza aquí entendida como "la negación económica-
política que impide la ciudadanía plena y niega al pueblo decir su palabra sobre qué 
futura sociedad se debe construir"(28). Por esto, "concientización" , "organización" y 
"participación" se presentan como conceptos claves, en la construcción de una 
relación pedagógica, con finalidad de instrumentalizar a la gente dei media popular en 
la búsqueda de su mayor "identidad" y su mayor "presencia" en una sociedad que los 
marginaliza. 
Esa idea de una educación como de "ser popular" surge como reacción a la ,_\ 
educación pública que tiene sus raíces en la concepción de '7nstrucción Pública" , con 
origen en la Ilustración francesa. Éste concepto lrega a América Latina vinculado ai 
"positivismo", como sinónimo de "educación popular" , y fundamenta la construcción 
de los sistemas escolares y la co~sideración de la educación primaria como nível 
privilegiado para garantizar el "orden" y el "progreso" . 
Según esa concepción, los sentidos pedagógicos producidos en la sociedad se 
reducen al discurso pedagógico hegemónico, dentro de las instituciones legalmente 
constituídas, con la finalidad de educar. La institución educativa se dibuja como una 
condición previa para la producción de sentidos pedagógicos: el decreto crea la 
escuela; la escuela crea la educación" . 
Todo discurso pedagógico hegemónico es un discurso "ordenador". Esta tarea 
puede cumplirla de maneras diversas. Puede "prohibir" al otro, "eliminar" lo ajeno o 
"imponerse" incorporando elementos de los sujetos oprimidos. En esa manera, la 
tradición popular encuentra formas de supervivencia dentro de la "ilegalidad". 
Así se construyen los proyectos de la lógica "nacionalista" fundacional de la 
pedagogía postindependentista latinoamericana, cuyo avance, en la cruzada de la 
"civilización" contra la "barbarie", marcha eliminando al índio, apaleando al negro, 
sistematización global de las experiencias de Educación Popular en Bolivia y utilizan estos tres 
criterios para identificar tma práctica de Educación Popular. 
(28) SUBIRA TS , José. "La Educación Popular Latinoamericana: de Holanda a Bolívia" . In VAN 
DAM, Anke. MARTINIC, Sergio. PETER, Gerhard. Educación Popular en América Latina. 
La Paz, CEBIAE, 1990. p . l5. 
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domesticando ai mestizo; y los de la lógica "positivista" que, desde las últimas 
décadas dei siglo XIX, justifica, ideológicamente, el "orden" y "progreso". 
Para esos proyectos, Europa prirnero, los Estados Unidos de América después, 
representan la "sustancia" o esencia universal, fija e inmutable, de los valores que hay 
que mediar. América Latina es sólo el "accidente" que les da adjetividad de ubicación 
espacial. Ella es corno la materia informe y caótica - la "barbarie" - que hay que 
"informar" por el soplo dei "espíritu" que viene de fuera, aunque cada vez esa 
localización foránea sea distinta. Lo anterior no existe, todavía, humanamente, de 
modo que puede ser eliminado, o ha que ser sometido para que preste un servicio 
instrumental ai "espíritu" que así se convierte en el piloto conductor del cuerpo social. 
La mediación pragmática es dada, entonces, por el mero trabajo de 
"transplante", "aplicación" o, a lo más, de "adaptación", de un universal - abstracto 
y unívoco - a la particularidad de América Latina. La negación parece reducirse, 
entonces, a la mera limitación del universal por el particular. Sin embargo, esa 
apariencia encubre la negación real que pretende hacer "tábula rasa" de lo anterior, 
sometiéndolo, conscientemente, al olvido y, de hecho, marginando y oprimiendo sus 
valores, instituciones, comunidades y personas. 
Por lo tanto , la "sintaxis" con la que opera ese proceso pedagógico de 
mediación de valores es la de una especie de silogismo, que, ídeológicamente, 
aparenta ser "innocuo" - como "transplante" de cultura a la incultura - pero que 
realmente desconoce la "alteridad" y novedad históricas de lo que se pretende materia 
vacua e informe. Por ello , la estructuración real que resulta de ese proceso de 
mediación es la "dominación" de unos pocos sobre los muchos, así como la 
consiguiente "alienación" de eses pocos en la abstracción de un universal ideológico, 
sin raíces en éste ni en el otro suelo. 
Sin embargo, los sistemas educativos , resultantes de los movirnientos 
emancipadores, no son eminentemente colonizadores. Ellos registran una huella 
fundamental en el discurso pedagógico que le confieren un carácter de "hegemónico" 
y .no de simple dominación. Tal carácter se manifiesta en la presencia de las prácticas 
y sentidos pedagógicos populares en el discurso hegemónico, bajo un sistema de 
"descalificación", "negación" , "exclusión" , intradiscursiva. 
En ese sentido, el proyecto pedagógico "civilizador" para América Latina, con 
origen en la idea sarmientina de que en sustitución a la "barbarie"(29) nativa hay que, 
(29) Scg\m Sanniento , la barbálie existente en el siglo XIX , cn Amélica Latina y, particulannente, 
en Argentina se debe a la fusión de espafioles, indígenas y negros: "Mucho debe haber 
contribuído a producir este resultado desgraciado la inco1poración de indígenas que hizo la 
:,:: 
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a través de la educación, producir una ciudadanía "civilizada" - como práctica social 
"desencantada", "racionalizada" - no resulta de un mero entusiasmo visionario, no 
alude sólo a la "ignorancia" que necesita de "redención". La categoria de "barbarie" 
asume la omnipresencia de un "otro" orden social. 
La desesperación de Sarmiento por captar lo múltiple y ordenaria, "reconoce" 
la presencia dei "otro", de lo "diferente" como contradictorio, como "desordenador" , 
como "contestador" de la legitimidad dei discurso pedagógico hegemónico, de la 
palabra de "autoridad". "Facundo" , su mítico personaje caudillo, es portador de ese 
mensaje cargado de interpelaciones populares. El "tigre de los l/anos" no presenta la 
ausencia de discurso, sino la presencia inscripta, en la constitución misma de las 
naciones emergentes, de prácticas y sentidos contrahegemónicos que tienen la 
posibilidad de transformarse en discurso hegemónico de transformación de la 
sociedad. 
Sar miento(30) tiene conciencia de la presencia fuerte de Facundo quando 
afirma que no lo ve como "un caudillo simplemente, sino una manifestación de la 
vida argentina"; como la "expresiónfiel de una manera de ser de un pueblo, de sus 
preocupaciones e instintos"; como "el espejo en que se rejlej an en dimensiones 
colosales, las creencias, las necesidades, preocupaciones y hábitos de una nación ... ". 
Y lo da por reconocido como sujeto creador de prácticas y sentidos cuando, 
fatalmente , reconoce: "jCierto! Facundo no ha muerto; está vivo en las tradiciones 
populares, en la política y revoluciones argentinas; " ( .. . ) "La naturaleza campestre, 
colonial y bárbara, cambióse en esta metamorfosis en arte, en sistema y en política 
regular capaz de representarse a la faz de! mundo como el modo de ser de un pueblo 
encarnado en un hombre ... ". 
Haciendo un análisis de los discursos de los fundadores de la "nacionalidad" 
latinoamericana, se observa que sus propósitos encuentran raíces en el espíritu 
naturalista filosófico dei "Leviathan" hobbesiano - donde el Estado~ ai crear a la 
sociedad, "ordena" la barbarie salvaje original -, en el idearia político ilustrado del 
"Pueblo" - como entidade soberana abstracta que, todavía, ha de ser inventada - y, en 
colonización. Las razas americanas viven en la ociosidad y se muestran incapaces. aun por 
medio de la compulsión, para dedicarse a un trabajo duro y seguido. Esto sugirió la iclea ele 
inlrodu cir negros en América, que tan fa tales resultados ~a proclucido. Pera no se ha 
mostrado mejor dotada de acción la raza espmiola cuando se ha visto en los desiertos 
americanos abandonada a sus propios instintos" . SARMIENTO, Donúngo Faustino. 
Facnndo. Buenos Aires, Editorial TOR, 1945. p. 20. 




una fervorosa creencia en el poder genésico de la educación , amparada en Ia teoría 
pedagógica lockiana de la "tábula rasa"(31 ). 
La razón de la educación de la "Razón" latinoamericana, bajo la creencia de su 
poder "transformador", es que del "caos" existente va a surgir el ciudadano de la 
"Polis" latinoamericana; va a ocurrir la transubstanciación de la "barbarie mestiza" en 
"Pueblo" . 
Esto va a estar presente, explícita o implícitamente, en las enunciaciones de los 
"hacedores de educación", de todos los tiempos , que construyen una racionalidad 
discursiva alrededor de la "educación de la Razón" de un "Pueblo" , muchas veces, 
percibido más como "ente" que como una "gente" que vive, ama, odia , canta, sufre, 
cree, desea, espera , y ... jtambién piensa! 
E! discurso de la Instrucción Pública se construye en cada país latinoamericano 
como respuesta a la articulación desigual de necesidades diversificadas, y va a 
configurarse en discursos nacionales , acordes a las características que va tomando el 
Estado en cada país . Pero, en todos ellos, la educación asume el status de 
"aculturación. redentora" de un "Pueblo" y fundamento de construcci~n de la 
"civilización" , dei "orden" y del "progreso". Bajo esa perspectiva, la educación del 
"Pueblo" debe tener una unidad · esencial con la orientación política dei Estado, 
capacitar a las diferentes categorías sociales y adecuarse a las necesidades de un 
proceso económico social de "modernización" . 
La diferenciación entre "bárbaros" y "civilizados" da el tenor que debe 
orientar esa educación popular. Este es el de la formación del "Pueblo" como sujeto 
industrioso, "reproductor" material dei orden social y "consumidor" de fórmulas 
político sociales, elaboradas por las élites ilustradas . Esa educación "para" el 
"Pueblo", hace con que el "Pueblo", por la educación, sea negado como "sujeto 
transformador". 
Ahora bien, esa "discursividad" presente en latinoamérica es la dei "orden 
p edagógico" que configura el "ethos" occidental moderno . Ese producto de la 
(31) Bolivar era un buen co no cedo r del pensamiento de los filósofos vigentes en su tiempo. En 
carta a Santander, desde Arequipa, el 20 de mayo de 1825, le dice: "Ciertamente que no 
aprendí la filosofia de Aristóteles ni los códigos de! crimen y de! error; pero puede ser que Mr. 
de Mollien no haya estudiado tanto como yo a Locke, Condillac, Buffon; Dalemberl, 
Helvetius, Montesquieu, Mably, Filangieri, La/ande, Rousseau, Vo /taire, Rollin Berthot y 
todos los clásicos de la antigüedad, así filósofos, historiadores, oradores y poetas; y todos los 
clásicos modem os de Espmia, Francia, /ta/ia y gran parte de los ingleses" . Su pensamiento 
está fucrtemente influido por las ideas fllosóficas de Rousseau, como lo atestiguan las 
frecuentes citas dei ginebrino en su correspondencia y en sus discursos. LLOSA, Jorge 
Guillermo. Identidad Histórica de América Latina. México, Editorial Diana, 1992. p. 120. 
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construcción milenar dei espíritu humano europeo, va a ser "transplantado" ai sabor 
dei entusiasmo por fundar una "identidad" , en los moldes considerados "civilizados" , 
desconsiderando e! "otro", y más antiguo, proceso milenar de civilización ya 
existente, y que vive en los subterráneos anímicos de la gente. 
Ese ti empo de "nuevo comienzo", principio genésico de refundación de la 
historia, producido a partir de un "injerto" original , va a crear una "variante exótica" 
de occidentalidad moderna , en cuyo ámago se debaten sentimjentos de lo que se "debe 
ser" con lo como "no se es" y de lo que "se es" con lo como "no se debe ser". La 
lucha intestina por domesticar, por la negación, una realidad indómita, va a ser 
transferida a la práctica institucional, a través de una persistente ad.hesión a la 
elaboración de políticas públicas, con el propósito de "encuadrar" la sociedad 
latinoamericana en el "orden pedagógico" moderno. 
El esfuerzo por conformar la vida dei pueblo a una modernidad 
"preconstituida" resulta en un amalgama desastrado, materializado en una peculiar y 
viscosa "esfera pública", estructurada sobre concepciones dicotómicas como 
"civilización y barbarie" , "orden y caos" , "modernización y atraso" , "desarrollo y 
subdesarrollo". 
Esa "esfera pública civilizadora" , lejos de ser el espacio público de 
convivencia de sujetos políticos que piensan y deliberan, en estado de publicidad, 
sobre las regias y normas que rigen las conductas individuales y colectivas, tórnase, 
más bien, un espacio ordenador y reglamentador que delibera "cuáles" son los sujetos 
políticos; y, como tal, necesita, continuamente, re-crear y reorganizar la sociedad, en 
constante descompás con su esencia misma. 
Esa paradojal "esf era pública" , en tanto principio constituyente y ordenado r de 
la "unidad nacional" y de la "integración" política, econórica, social y cultural , y, 
en tanto elemento fundante dei "orden" y "progreso" moderno, al institucionalizarse 
"desde arriba" , provoca la marginalización de la mayor parte de la sociedad. De esa 
manera, tórnase un espacio político "regulador" , que circunscribe la participación 
ciudadana e instituye las representaciones de lo que "es" lo público y de lo que, por 
diferenciación, "no lo es" . 
Así, en diferentes momentos históricos , el entendimiento de lo que sea "lo 
público" y "lo popular" va a cambiar, conforme el protagonismo desempenado por 
los sectores populares en Ia relación de fuerzas políticas, presentes en la organización 
del Estado. La inestabilidad de las alianzas políticas, y la consecuente movediza 
configuración dei poder, van a producir estilos diversificados de participación de los 
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actores sociales latinoamericanos. Lo que se refleja en e! propio entendimiento de lo p 
que sea "educación pública" o "educación popular". 
Sin embargo, la "incorporación" de lo popular a la "esfera pública" - cuando 
ocurre - ocurre, más bien, a nível político-ideológico que a nível de resultados 
eficaces, producidos por políticas públicas efectivas, que correspondan a las 
necesidades de los sectores populares. La realidad cruel de las estadísticas denuncian 
la incapacidad de esta "esfera pública civilizadora" , racionalizada dentro de los 
parâmetros puestos por una racionalidad determinada "a priori" , en constituirse como 
"popular" . Los sistemas de ensefianza pública son un ejemplo dramático de esa 
incapacidad. 
Concebidos como un moderno elemento estratégico, entre otros, para asegurar 
la "unidad nacional" y la "integración social", los sistemas públicos de ensefianza, 
materializados en la esfera pública, presentan, en la mayoría de los sistemas 
latinoamericanos, macabros mecanismos de "exclusión", que forman parte de aquellos 
mecanismos de exclusión social, creadores de la desigualdad jSon los pobres, los 
índios y los negros, los que no tienen acceso o son excluídos dei proceso educativo! 
Esto, juntamente con otros elementos de marginalización, forma parte de un proceso 
de "expoliación" secular de los elementos de ciudadanía y, por lo tanto, de 
expropiación dei sentido de "pertenencia" a la "esfera pública". 
La Instrucción Pública, como discurso "nacional" dei sector hegemónico, 
"desconoce" las prácticas y sentidos que, espontánearnente, son producidos por 
diversos sujetos nacionales. Eso porque para realizar sus objetivos - "unidad 
nacional" , "integración" social, política, econórnica y cultural, instauracón dei 
"orden" y "progreso" - necesita "interferir" en la constitución de discursos de todos 
órdenes. 
Para eso, entre otros mecanjsmos, utiliza la "incorporación" de los mensajes 
provenientes de los sectores populares, subordinándolas a conceptos-clave como 
"civilización", "progreso" , "desarrollo", "ilustración", "orden" , "bien común", 
"democracia" , establecendo un sistema de oposiciones con categorias como 
"barbarie" , "atraso", "subdesarrollo" , "ignorancia" , "caos", "subversión" , 
"caudillismo", que descalifican los sujetos populares latinoarnericanos. 
Pero, la persistente "pluralidad" de las prácticas sociales y culturales dei 
continente mestizo suelen "escapar" de los distintos encuadramientos teóricos que las 
miran desde un punto de vista de "etapas" de desenvolvimento, necesarias al 
ordenado proceso de modernización, que conduzca a la modernidad. Ésta, traducida 
en tanto "plenitud civilizatoria" , tanto puede ser entendida como "capitalismo 
,.; .· .. . 
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desarrollado" , desde la óptica de los liberales y "positivistas" - en contraposición a la 
"barbarie" dei "caudillismo", "caciquismo", "populismo" - o "sociedad socialista" , 
desde la óptica "marxista" - para la cual , a la "barbarie" dei "caudillismo" , 
"caciquismo" y "populismo", se suma a del "capitalismo salvaje". 
No obstante, tanto una cuanto la otra dan por "supuesto" el origen de Ia 
sociedad latinoamericana a partir de una "barbarie original", "prehistórica", en la 
acepción hegeliana. De ahí, entonces, la necesidad, no sólo de! movimiento 
"civilizador", sino dei movimiento "modernizador" que permite su ingreso en Ia 
"historia" , en tanto "civilización occidental" . 
Así, la historia de la resistencia al proceso sistemático de exclusión y 
marginalización va a adquirir su expresión actual en los diferentes movimientos de lo 
social y de la cultura y, más especificamente, en el "Movimiento Popular 
Pedagógico" que, através de las prácticas de la Educación Popular, se va a configurar 
como un "movimiento histórico". Tales prácticas y orientaciones pedagógicas, 
opositoras y resistentes a las producidas por la pedagogía begemónica, existen desde 
e! final dei sigla XIX y principias del sigla XX, conforme el estudio que presenta 
PUIGGROS(32). 
No obstante, es a partir de la segunda mitad de la década de sesenta que se 
produce la intensificación de esas prácticas y orientaciones pedagógicas vinculadas a 
la resistencia y lucha en contra de las prácticas y orientaciones pedagógicas ligadas al 
Estado y a la escuela pública. Así, Educación Popular que, literalmente, sería el 
conjunto de las actividades educativas destinadas a las clases populares, contando, 
hasta entonces, con el Estado y la escuela pública entre sus agenciadores, adquiere, a 
partir de ahí, un significado singular, específico, propio. 
Envolviendo distintas categorias de sujetos sociales tales como estudiantes, 
intelectuales comprometidos políticamente, militantes católicos, artistas eruditos y 
populares, dirigentes de gremios y partidos políticos, etc., el "Movimiento Popular 
Pedagógico" va a buscar la "creación" de un espacio de "identidad popular" , a través 
de la educación. 
Según BRANDAO, ese movimiento al buscar la "realización de la dimensión 
negada en las pro mesas oficiales de educación y desarrollo" tórnase "el tiempo de 
una verdadera reinvención de la creatividad y dei compromiso de La educación"(33), 
(32) PUIGGROS, Adriana. La Educación Popular en Arn6rica Latina. México, Editorial Nueva 
Imagen, S.A .. 1984 . p.24-6 . 
(33) BRANDAO, Carlos Rodrigues et ali. A Ouestao Politica da Educacao Popular. Sao Paulo, 
Editora Brasiliense, 1982. p. 12. 
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la oportunidad de un "efervescente debate sobre cuestiones como cuál e! lugar de lo 
popular en la cultura, ef concepto de Educación Popular y e/ lugar de lo popular en 
la gestión de/ Estado"(34). 
El "Movimiento Popular Pedagógico" adquiere mayor presencia en los 
contextos 'políticos de represwn de las dictaduras militares que asolaran 
endémicamente a América Latina. Proponiéndose como alternativa pedagógica frente 
a las orientaciones pedagógicas de la escuela pública, percibida como aparato dei 
Estado autoritario, rompe con los esquemas pedagógicos de conocimiento instituídos y 
se postula antagónico ai Estado. 
En esa perspectiva, el "Movimiento Pedagógico Popular" pasa a ser pensado 
como simple práctica de educación no-institucional, en contraposición ai sistema 
institucional. Su análisis paradigmático, que aún se mantiene dentro de la racionalidad 
occidental dei "orden pedagógico" moderno, pasa a concentrarse, en la mayoría de las 
veces, en la dinámica que se desarrolla en el interior del movimiento. De esa manera, 
las prácticas de Educación Popular pasan a tener su carácter magnificado cuanto al 
nivel de la participación popular, cuanto a su espontaneidad y su independencia de las 
elites y de los partidos y cuanto al predomínio de una concepción igualitaria y "el 
Estado es, entonces, percibido co~o el enemigo autoritario contra el cual movilízase 
la sociedad civi/ 11(35) . 
Para Fernando Calderón Gutiérrez(36), esa tendencia, de alguna manera, 
surge en contraposición a los análisis predominantes, hasta entonces, en el campo de 
las Ciencias Sociales en América Latina que , en cualquiera de sus corrientes 
interpretativas, privilegían las teorías conocidas como "desarroflistas", elaboradas, 
principalmente, en la década de los aíios 1 50 y principias de los 160, concentrándose 
en los procesos de "modernización" , "industrialización" y "aculturación". 
Según ese autor, es posible desarrollar grande argumentación a respecto, pero, 
quizá la mejor hipótesis explicativa sea la de que los movimientos populares van a ser 
percibidos y analizados de modo secundaria: o porque los análisis no pueden - jO no 
quieren! - entender el conjunto complejo, gelatinoso, ambíguo y creativo de las 
relaciones soei ales y sus mutuas interacciones y, con ellas, la capacidad de acción de 
(34) DORNELES, Malvina do Amaral. O MOBRAL Como Política Pública: a TnstihJcionalizacao 
do Analfabetismo. Disertación de Maestria . Porto Alegre, UFRGS, 1990. p. 140. 
(35) JACOBI, Pedro. "Movimentos Sociais Urbanos mm1a Epoca de Tra.nsicao: Limites e 
Potencialidades". In SADER, Emir. Movimentos Sociais na Transicao Democrática. Sao 
Paulo, Editore~ Cortez, 1987. p. 11 . 
(36) GUTIERREZ, Femando Calderón. "Os Movimentos Sociais Frente à Crise". ln SCHERER-
WARREN, Ilsc. KRISCHK.E, Paulo. Uma Rcvolucao no Cotidiano? Os Novos Movimentos 
Sociais na América Latina . Sao Paulo, Editora Brasiliense, 1987. 
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la sociedad sobre sí misma; o porque los movmuentos populares son, entonces, 
percibidos, de modo latiente, implícito o subconcientemente, como lo "irracional", lo 
"inexplicable", la "barbarie". 
A hora bien, hoy, las prácticas pedagógicas desarrolladas por el "Movimiento 
Pedagógico Popular" se constituyen como instituyentes de una concepción de una 
pedagogia latinoamericana propia, que tiene como preocupación una educación 
centrada en las clases populares y su "ethos" particular. Mucho conocimiento ha sido 
producido, a través de sistematizaciones de las acciones pedagógicas y de reflexiones 
teóricas elaboradas a partir de esas acciones. 
Así, ese "Movimiento Popular Pedagógico" - en tanto movimiento cultural 
histórico - a través de las vivencias de sus prácticas colectivas - entendidas como 
"expresiones colectivas de deseo", portadoras de una "otra" racionalidad que se 
propone la construcción de "otros territorios", de otras maneras de sentir las cosas, 
una "nueva suavidad" , como habla GUA TI ARJ(3 7) - se inscribe en el proceso de 
"tránsito cosmológico" que constituye el presente dei "estar" latinoamericano . 
......... 
AI introducir una nueva dinámica en el campo de las relaciones sociales, pane 
en escena lo "popular mestizo" d~J continente y vislumbra la posibilidad de un nuevo 
orden social, ampliando, de esa manera, la idea de "esfera pública", donde lo 
"público", ahora, puede ser pensado en tanto "público-popular". La escuela, en tanto 
lugar privilegiado de "vigencia de lo público"(38), comienza, lenta pera 
progresivamente, a constituirse como el lugar de lo "popular". 
La "irracionalidad" y la "barbarie" dejan de ser categorías mediadoras en la 
interpretación de las lógicas populares, que ya no son aquellos "otros", pera sujetos 
cultu rales, con singularidades propias que poseen una cosmovisión, donde se 
ensamblan pensamiento mítico y pensamiento racional , que se manifiesta a través de 
un lenguaje simbólico y un "estar" lúdico, como habla KUSCH(39). 
Ahora bien, una interpretación dei proceso histórico de América Latina como 
"tránsito cosmológico" requiere retomar la idea de "movimiento" , más aliá de su 
entendimiento como ''fisico-fenoménico" mecánico. 
(37) GUATIARI, Félix. ROLNIK, Suely. Micropolit:ica. Cartografias do Desejo. Petrópolis, Rio 
de Janeiro, 1986. 
(38) CULLEN, Carlos. La Escuela como Vigencia de lo Público en la Crisis del Estado. Buenos 
Aires, 1990. 
(39) KUSCH, Rodolfo. La Negación en el Pensamiento Popular. Buenos Aires, Editorial 
Cimarron, 1975. 
293 
Para eso, es necesario extender la mirada y ver que las cJencias sociales 
actuales se mueven, se alejan de los sistemas de referencia y de los modelos 
explicativos que las han orientado durante mucho tiempo, cambian de objeto e 
"interrogan" - el1as también - su saber. El conocirniento de "su" conocimiento es uno 
de sus objetivos. Ya no existe más una teoría general ampliamente aceptada, una 
ciencia "unificada" de lo social. Frente a una "nueva conciencia del movimiento", se 
lanzan desafios que vuelven a poner en tela de juicio las imposiciones durante mucho 
tiempo respetadas . 
) 
El conocimiento de lo real es entendido, ahora, como inseparable de los 1 
procesos del pensamiento que dan forma a éste, lo informan y lo cuestionan. Es así 
que las culturas "diferentes", portadoras de "otras lógicas de la naturaleza", son 
percibidas como "variaciones culturales" que no son burdamente imputadas a una 
"carencia" - la de las sociedades consideradas incapaces para la ciencia, como, 
también, incapaces de ser históricas - o a un "arcaísmo" excluyente de toda 
racionalidad. 
Eso porque, a las ciencias sociales, ya no se les atribuye más la capacidad de 
"dar el sentido" - en la doble acepción de la palabra, como "orientación" y como 
''fin" -de la historia que se hace; y, tampoco, de contribuir al gobierno "esclarecido" 
de las sociedades y culturas en· proceso de "metamorfosis múltiples". Todo eso 
conduce a una "epistemologia reavivada", a la renovación de la filosofia de las 
ciencias, a una correlación de las concepciones presentes de la naturaleza, del 
hombre, de lo social, a una interrogación de los "lenguajes". 
En ese sentido, es interesante e ilustrativa la afirmación de llya Prigogine( 40) 
de que "ya no son más primero las situaciones estables y las permanencias lo que nos 
interesa, sino las evoluciones, las crisis y las inestabilidades (. . .) ya no más sólo lo v~ 
que permanece, sino también lo que se transforma, las ateraciones geológicas y 
climáticas, la evolución de las especies, la génesis y las mutaciones de las normas que 
actúan en los comportamientos sociales". Así, "lo simple se hace complejo, lo 
múltiple prevalece sobre lo singular, lo aleatorio sobre lo determinado y el desorden 
le gana a/ orden". 
Tal discurso no proviene desde desvaríos desubicados o recorridos intelectuales 
aventureros. Simplemente, se trata de que la ciencia ya no es más lo que era. Se1 
prepara un desequilibrio: el pasaje a "otra fisica", al reconocimiento de la 
"complejidad", a una representación del mundo donde el orden y el equilíbrio no../ 




están solo relacionado con la dinárnica de las fuerzas, sino, sobre todo, con la 
dinámica dei "calor"; de "mecânica", la naturaleza pasa a ser "termodinâmica" . 
Y el cambio dei modelo de referencia introduce "nuevas metáforas", 
empleadas en la deftnición dei hombre y de la sociedad; se vuelven a poner en 
cuestinamiento las concepciones dei "orden" y dei "desorden", y de los "estados de 
equilíbrio". 
En el "principio mecânico" newtoniana - cuya idea de movimiento ampara el 
andamiaje conceptual dei "orden pedagógico" moderno - el "movimiento" en la 
naturaleza es "lineal'' y "reversible": en el "estado de equilibrio", toda la energía 
convertida vuelve al estado anterior, determinando el fenómeno físico de la 
"conservación" de la energía. 
En el "principio termodinâmico" la conservac10n de la energía puede 
efectt~arse sin que haya reversibilidad, diferenciando dos clases de energía: una 
"libre", "conversible", "reversible", capaz de efectos mecánicos y otra "ligada" ai 
sistema, "irreversible", una vez que se pierde en el curso del ciclo. La primera se 
transforma en la segunda, durante el ciclo, habiendo, entonces, una "degradación 
cualitativa" de la energía. Ésta define la "entropía" dei sistema y permite prever, por 
degradación continua en el seno de un sistema aislado, un estado ''final", en el cual 
toda energía es "ligada" y, por consiguiente, no utilizable. 
El universo interpretado, según ese modelo, tómase el lugar de un "evolución" 
que v a en el sentido de una "entropla creciente": los procesos naturales se encaminan 
hacia un estado de equilíbrio, donde ninguna generación de energía puede producirse 
más. 
Esa concepc10n termodinámica "trastorna" los "sistemas de pensamiento" y 
termina por provocar un importante uso de la "metáfora entrópica". Una de ellas pone 
el aciento en la "diferencia": como la conversión de energía no es otra cosa que la 
"destrucción" de una "diferencia" y la "creación" de otra "diferencia", la 
degradación, la pérdida de potencial energético, el avance bacia un orden "simple", o 
mínimo, se unen a la "desaparición de las diferencias", la "nivelación". 
Así, la utilización metafórica de la irreversibilidad lleva a afirmaciones tales 
como "e! futuro es la dirección en la cual aumenta la entropía", o como a la que el 
objeto termodinámico puede escapar a Ia dominación "porque jamás es dominado sino 
parcialmente". Ora, éste es un lenguaje extrafio ai de la mecánica porque, según ésta, 
"el sistema evoluciona sobre una trayectória dada de una vez por todas, y guarda 
... 
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eternamente el recuerdo de su punto de partida"( 41 ). Aquí, hay un orden que es 
"progresivo", "calculable", "previsible"; en la interpretación termodinámica, el juego 
de los "posibles" queda en abierto . 
Boltzmann(42), en los fines dei sigla XIX, observa que e! aumento 
irreversible' de la entropía puede ser interpretado como la "expresión" dei 
acrecentamiento dei desorden molecular. Construye una fórmula que permite una 
"predicción 11 probabilista de la evolución de los sistemas de población numerosa; que 
manifiestan una dinámica irreversible, generadora de estados de probabilidad 
creciente, que efectúan, bajo el efecto de un li azar calculable" , el "paso" del "orden" 
ai "desorden", siendo el movirniento inverso só lo muy escasamente probable. 
Así , demuestra que el orden y el azar se encuentran asociados y los sistemas se 
convierten en estruturas de un "orden relativo", donde actúa el "desequilibrio" , que 
evolucionan - si ninguna acción interna viene a contrariar la tendencia - bacia el 
"desorden máximo'' . De esa manera , el orden y el equilíbrio ya no están más ligados, 
el "desordenll funciona en cuanto "estado atraedor11 • 
Otros estudios, los de la ítrmodinámica no-lineal, se acrecentan a los 
anteriores y conducen ai reconoci.miento de las estructuras li amadas "disipativas": la 
disipación de energía y de materia , relacionada con la evolución bacia el desorden, 
originao "nuevosll estados de la materia . Hay, en este caso, "creación" de orden a 
partir dei desorden: el "orden por jluctuación", en el cual el 11no-equilibrio" 
constituye la fuente. La fluctuación actúa por amplificación: de origen local , invade el 
sistema y termina por engendrar una "nueva" estructura de orden. El punto crítico, a 
partir dei cual ese "estado cualitativo 11 es posible, que corresponde a los puntos de 
inestabilidad de un sistema, recibe el nombre de 11bifurcación 11 • El "orden por 
jlutuacciones" actúa tanto más en el seno de un sistema cuanto más 11débil11 sea la 
integración de éste . 
Hoy, este modelo de las estructuras disipativas escapa de los domínios de la \ 
ciencia física y su empleo es li evado a lo "vivo" y a lo "social", con miras a ~ 
comprender la "conversión" del desorden en orden y el incremento de la 
"complejidad". 
Es lo que hace BALANDTER, a partir de su interpretación de los estudios de 
físicos, biofísicos, cibernéticos, antropólogos, sociólogos y filósofos. Para ellos, lo 
vivo y lo social tienen en común que son sistemas complejos y abiertos , es decir, que 
(41) BALANDIER, George. EI Desorden. La Teoria dei Caos y Las Ciencias Sociales. Barcelona-
Espai'ia, Edilorial Gedisa S.A. , 1989. p.5 1. 
(42) Idem. 




se encuentran en una relación de intercambio con el mundo exterior. Sus estudios 
intentan explicar la transformación dei azar en organización, sin que aquel se 
encuentre ai servicio de una necesidad exterior, como propone el "neodarwinismo" , 
sino, por e! contrario, que sea e! "generador" de la necesidad. 
En esta representación, el "orden" y la "compfejidad" son producidos por el 
efecto de "perturbaciones" aleatorias que "tiene por efecto reducir las presiones que 
ordenan ai sistema" . E! observador, desde el exterior, "diagnostica un aumento de la 
variedad, de la complejidad, es decir, incluso para é!, de! desorden" . Pera, puesto 
que, por hipótesis, el sistema sigue estando organizado y funcionando, el observador 
se ve obligado a postular que "el azar ha sido convertido en significaciones nuevas 
por e! sistema, significaciones a las cuafes él no tiene acceso"(43) . 
Así, más aliá del acrecentamiento aparente dei desorden, es necesario postular 
la formación de "un nuevo orden", de un pasaje a una mayor "complejidad". Esa 
posibilidad reaviva la "seducción" por la idea de la autonomia dei sistema, capaz de 
"crear orden" - la "autoorganización" - y "sentido" , por sí mismo, y para sí rnismo . 
En lo sucesivo, la naturaleza, el mundo, no son considerados bajo el aspecto de un 
ord~eno deL cual actúa el desorden, sino bajo el aspecto inverso . Ya no se 
tracta de captar el movimiento e'! la secuencia "orden/desorden/orden", sino dei de ff 
"interrogar" ai desorden y, desde ahí , hacer comprensible lo imprevisible y, se es 
posible, ulteriormente previsible. 
Ese alcance de la ciencia actual parece ejercer una mag1ca e irresistible 
seducción a los investigadores de lo social . Hay en ella una ilimitada y atractiva 
enunciación de "posibilidades" , de vuelos teóricos que permiten un excursionar 
filosófico y sociológico, en busca de explicaciones a las preocupaciones de los 
pensadores, todavía saturados de un "positivismo" de antigua forma y enfrentados ai 
"asombro", provocado por una sociedad en "movimiento" y que parece, por esta 
razón, cada vez menos "inteligible". Se hace fuerte la tentación de traducir en un 
lenguaje sociológico el nuevo discurso de la naturaleza, descubriendo "isomorjismos" 
entre campos muy alejados, procediendo por "analogías", copiando los métodos 
interpretativos. 
Según BALANDIER(44), igual que las ciencias de la naturaleza, "lo social 
también es capaz de morfogénesis imprevisibles, de lo inédito, de una producción 
continua de sí mismo en la cual orden y desorden actúan juntos, de un \ 
acrecentamiento de la complejidad multiplicadora de los posibles y , por consiguiente, ) 
(43) DUPUY, J. P. Ordres et Desordres. Enguete sur 1m nouveaux Paradigme. Paris, Setúl, 1982. 
p. 11 7. 
(44) BALANDIER, Georges. El Desorden . . . , op. cit. p. 6 1. 





es un factor de improbabilidad" . Y concluye, "lo social es una obra colectiva jamás 
lograda y siempre por continuar". 
Así, lo que aquí se llama de "tt:QSRO~ión analógica" ofrece muchas 
posibilidades. E! mismo autor hace un análisis de esas "posibilidades". Una de ellas 
es la idea 'de "orden por fluctuaciones" - e! "orden" en el cual el "no-equilibrio" 
constituye la fuente - adaptable ai campo social, una vez que éste se muestra como 
realización por aproximación, por el juego de equilíbrios y ajustes precarios: el poder 
no tiene "nunca" el domínio completo; la institución sustenta en su exterior la 
capacidad de ordenar que "no posee" plenamente. 
E! orden así logrado tiene e! sabor amargo de la "arbitrariedad" y de la 
"ignomínia" : trata de detener o desacelerar el paso dei tiempo, de expulsar de lo 
social e! "movimiento" , reduciendo ai hombre ai estado de "cosa" o de simple 
elemento sometido a la relación de orden. 
Otra posibilidad, que, también, puede ser traspuesta, es Ia idea de 
"rf2!!!!rcación" . Esta idea limita la influencia de los "determinismos sociales", permite 
situar "puntos de libertad" , identificar "posibles" y establecer "especificidades" 
presentes en toda sociedad. Demu.estra que Ia sociedad no se reduce a "una dimensión 
única, y que no hay ninguna que no /leve en e/la varios posibles, a partir de los 
cu ales los actores sociales pueden orientar su fUturo" ( 45) . 
Frente a esa comprensión, las sociedades de la modernidad comienzan a ser l 
consideradas como "sociedades de bifurcaciones" , donde la "selección" de los 
"posibles" se hace progresiva y sucesivamente, a Ia manera en que se realiza un 
recorrido, de encrucijada en encrucijada, hasta 11egar a un final , todavía desconocido. 
La "necesidad" - Ia de la "evoluctón" , y, más aún, la de la "revolución" - desaparece 
en cuanto transfonnación inevitable y global, para ceder ellugar a las realizaciones de 
lo social más inciertas y más locales. 
Una otra "trasposición" posible es aquella que privilegia la 
"~toorganización"(46), la cual, en lo social , se traduce en "autonomía" . Esta idea 
atnbuye a lo real la capacidad de engendrar por, sí mismo, el "orden" y el "sentido", 
con respecto ai observador, interior o exterior ai sistema considerado. La traducción 
sociológica es de que los sistemas "autoorganizadores" - sistemas sociales dei más 
alto nível de complejidad, como el latinoamericano - son capaces de producir formas 
"nuevas", en las cuales ni e! exterior, ni ellas mismas tienen el predomínio. 
(45) BALANDIER, Georges. Sens et Puissance. Les Dynamiques Sociales. Paris, P. U. F. , 1986. 
p. 9. 





"La complejificación sería el resultado de una colaboración negativa entre e! 
sistema y su ambiente; éste, paradójicamente, actuando positivamente mediante sus 
perturbaciones, es decir, su poder de destruir". En otras palabras, la muerte es parte 
integrante de la vida, la antiorganización de la organización, el desorden dei orden. 
I 
Michel Forsé(47) llega a la cumbre de las posibilidades de "trasposición" al 
proponer una "termodinámica social". Se trata, para ese autor, de aplicar a las 
sociedades el principio de entropía, en su forma estadística: todo sistema tiende hacia 
su estado más problable y este estado corresponde al "desorden máximo" para el 
sistema. Ora, las interpretaciones corrientes subrayan la primacía de la totalidad sobre 
el individuo, en la cual todo sistema social tiene la mirada puesta en la "estabilidad", 
en la "conservación" y, para lograr este objetivo, "subordina" todas las fmalidades 
individuales. A partir del conocimiento de éstas, el juego de los actores es, 
eventualmente, comprendido en términos de "ajuste" o "desajuste". 
BALANDJER(48), en su comentaria sobre el paradigma entrópico de Forsé, 
lo clasifica de "desconcertante" para el sentido común, una vez que, al ser definido 
por los elementos que oponen "orden" y "desorden", con el "orden" se asocian el 
"desequilibrio", la "heterogeneidad", la "desigualdad" , la "coacción", la 
"inestabilidad"; y, con el "desorden", el "equilíbrio" , la "homogeneidad", la 
"igualdad" , la "libertad" , la "estabilidad" . 
En su aplicación sociológica, este paradigma lleva a explicar el estado de un 
sistema social - en el momento de la observación - por "la dinámica que impone a 
todo sistema el tender espontáneamente hacia el estado de equilibrio", ese estado que 
"representa e! desorden máximo habida cuenta de las coacciones". Bajo esa 
perspectiva, "los estados de desorden crecientes son tan só/o estados de probabilidad 
crecientes"; en otros términos, "la sociedad está siempre inacabada y no existe sino 
.bajo la amenaza permanente de su propia destntcción" . 
La seducción es tanta que BALANDJER(49), con mucha osadía, Jlega a Qe 
afirmar que, bajo este paradigma, se puede asistir a lo que se constituye en el 
nacimiento de una nueva "ontología", cuyos principias pueden ser comunicados, de ---
una forma muy simplificada, de la manera siguiente: "todo ser es una organización; 
ésta, en cuanto lugar en el cual orden y desorden se entremezclan de manera 
inextricable y se relacionan en jerarquías entreveradas, es generadora de nueva forma 
de ser". Con esta proposición, el "movimiento" vuelve a adquirir su status 
"metafisico-ontológico". 
(47) Citado cn BALANDIER, Georges. El Desorden . .. , op. cit. p. 78. 
(48) Ibidem, p. 79. 





Así , como se puede ver, la osadía teórica adquiere alas. La Iibertad de un 
pensar, casi que anárquico, instala el "desorden" en el conjunto de las interpretaciones 
de lo social. La "deslegitimación" del orden, como principio y objeto del análisis 
sociológico, "rompe" con los paradigmas reverenciados y pone en "cuestionamiento" 
su capacidad interpretativa y explicativa dei movimiento de la sociedad. 
I 
En una época dei movimiento, del cambio generalizado, de lo aleatorio y de 
las incertidumbres para las ciencias sociales, es a este "movimiento" mismo al que se 
le atribuye cada vez más una virtud explicativa, mientras que su retlexión estuvo 
durante mucho tiempo centrada en la "estructura", la "organización", el "equilibrio", 
los grandes dispositivos de "conservación" o de "reproducción" social. 
Una época de "movimiento" y de "conciencia" dei "desorden" es, a la vez, una 
época de grandes posibilidades. De ahí , la necesidad de mirar lo real de "otro" modo, 
construido, y dirigir el movimiento dei cual no se separa. ~rimera.c..ond~ión es 
disponer de los medias, creándolos, para comprenderlo - al "movimiento" - mejor en 
su estado presente y su fluidez: ponerse en actitud de no percibirlo como "caos", sino 1 t 
como "devem'r" , de reconocer cómo el desorden se une ahora a nuevas formas de 
'oTderíÍÍlás fluctuantes. 
Este proyecto impone, por otro lado, algunos "renunciamientos": a un 
-..,:: 
pensamiento que vincula el orden con la estabilidad, a una concepción que rechaza lo 
irracional y lo imaginaria a fín de realizar a todo cesto una sociedad de la "Razón". 
Lo cual entrafía otra renunciación : ai "voluntarismo dogmático" , que finge ignorar 
que si bien los hombres producen las formas sociales, no lo hacen en una libertad -
una vez que se le oponen límites - ni en la arbitrariedad - una vez que el decreto y la 
obligación no bastan - absolutas. 
Por otro lado, una mejor comprensión dei movimiento de lo social también 
necesita la percepción de que los "tiempos sociales" son múltiples y no se muestran en 
una forma única de movimiento. 
Según BALANDIER(50), toda sociedade revela diferencias sectoriales en 
materia de temporalidad. Se puede decir que ciertos setores son lentos: el de lo 
"sagrado" , lo religioso, que se refíere al pasado fundante tratando de eternizarlo, de 
resistir a los ataques de la histeria , de mantener una "conformidad"; el de los 
ordenamientos culturales y dispositivos ernocionales que rigen la pertenencia a una 
sociedad global , presentada bajo el aspecto de la "Nación" , la "Etnía" , el "País" o la 
comunidad política, que afirmao su existencia y atribuyen un valor elevado a su 
continuidad. Estos sectores defmen un orden muy abarcador que tiende a subordinar a 
(50) BALANDIER, Georges. Sens et Pu.issance. Les Dynamigues Sociales. Paris, P. U. F., 1986. 
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los individuas y los grupos, mediante una integración fuerte y constituyen espacios 
donde actúan los factores de la "conservación". 
Otros sectores son más rápidos en las sociedades de la modemidad: el de las 
ciencias y las tecnologías de aplicación, en expansión continua y poseedores de una 
capacidad creciente de afectar ai hombre, en su naturaleza misma, en su relación con 
lo real y lo sensible, en su relación con el ambiente; el de la comunicación de las 
informaciones, mensajes e imágenes, en constante revolución; el de la economía. 
Entre eses dos conjuntos se sitúa, entre otros sectores, el de la "sociabilidad", 
o los diversos movimientos de la vida social subyacentes en las organizaciones , en las 
formas instituídas; es el espacio donde la "ritualización" de los comportamientos se 
conjuga con la iniciativa que responde a los problemas de la cotidianidad y a los 
desafíos dei acontecimiento. Es el espacio desde donde se puede ubicar a la 
"educación", en cuanto expresión de la puesta en marcha dei movimiento , producido 
a partir de diferentes enunciaciones pedagógicas. 
Esas temporalidades diferentes, de sector a sector, son generadoras de 
discordancias, de desajustes; cuanto más se acentúan esas diferencias , tanto más se 
multiplican los desequilíbrios y eX;asperan, con el tiempo, la conciencia de un estado 
de "desorden" o "crisis" . Lo que lleva a la producción de "mutaciones", cuya 
afirmación sugiere que el cambio de forma da un conocimiento diferente - l,más 
verdadero? - de aquello que es objeto de la transformación. La identificación de una 
crisis global restituye a ésta su función de "manifestación" , la de un "revelador" de 
una naturaleza de lo social , que el curso ordinario de las cosas manifiesta menos . 
Pera, los efectos de las diferencias de temporalidad no son unicamente 
consecuencia del orden interno. El hecho de poner en relación a las sociedades, lleva 
a una confrontación basada globalmente en la desigualdad de poder; obliga a cada una 
de ellas a mantener su supremacía o a conservar su j erarquía, o a elevar su posición 
relativa y su grado de autonomía. En esta competencia, el domínio dei tiempo importa 
tanto como el acceso a los recursos y la capacidad de aprovecharlos. 
Lo que se denomina "modernidad" - sefialando el avance de los más 
desarrollados - y "modernización" - sefialando el esfuerzo de los demás para 
alcanzarlos -, se capta prirnero como un "movimiento", como una movilidad general 
que tiene efectos cumulativos - positivos y negativos - en todos los campos. 
Las temporalidades de las sociedades dichas modernas y, por lo tanto 
dominantes, no son armónicas con las de las sociedades que tratan de interiorizarias 
durante su búsqueda de modemización. Se producen, entonces, "desajustes" de origen 
·-:· , .. 




externo y, en consecuenc1a, nuevas "rupturas" de la continuidad. Hay una 
multiplicación de los lugares de inestabilidad, de las bifurcaciones posibles, de 
opciones a partir de las cuales la sociedad puede tender hacia formas de orden 
estimadas preferibles, o superiores en función de la competencia. 
Pero' he ahí la exasperación contemporánea de un estado "normal", producido 
por la conjunción de la dinámica interna - el movimiento del adentro - y externa - el 
movimiento resultante de las relaciones con el afuera. En toda sociedad, el orden dei 
conjunto nunca es sino aproximativo y vulnerable, siempre inestable y, por eso J 
1 mismo, es un generador de "incertidurnbre". Lo que se denomina "sociedad" no )/( 
corresponde a un orden global ya dado, ya hecho, sino a una construcción de 
apariencias y representaciones o a una anticipación alimentada por lo imaginaria. Lo 
social está incesantemente en Ia búsqueda de su unificación; ése es su horizonte. 
Ahora bien, ya transcurren cinco siglos desde que el navegante vtswnano 
arriba en el continente latinoamericano, personalizando el espíritu epocal y 
protagonizando el primero proceso civilizatorio de alcance mundial. El lugar que 
coincide con e! "Paraíso"(51) - mientras va a ser el palco dei mayor extermínio de la 
histeria humana - va a ser el escenario del espetacular "drama" histórico de un 
proyecto de hegemonización cultural donde se entremezclan, por un lado, procesos de 
"interiorización", "reproducción'1 y "transformación" cultural , con formas de 
"negación", "rechazo" y "resistencia" a la aculturación. 
Esta tierra, bicelada por el dolor y la esperanza, resultado dei poder 
"subversivo" de la amorosidad miscible, que dribla la violencia de la intolerancia y 
arrogancia genocidas, va a producir una heterogénea composición que conforma una 
indudable "identidad latinoarnericana". 
El proceso traumático de la conquista y la colonízación, en rnedio a un 
escenario denso y complejo, constituye el tiempo genésico de los actores de ese drama 
latinoamericano: obra creada a partir de la mezcla de coexistencias y confrontaciones 
- sociales y étnico-culturales - donde se producen múltiples intercambios de 
significados, sincreti smos religiosos, líneas de continuidad de identidades hostigadas, 
incorporación de nuevas creencias y rituales que se yuxtaponen con tradiciones 
ancestrales. 
Casi trescientos afíos de levantamientos de las poblaciones autóctonas y de los 
contingentes negros, testigan "resistencias" y "rebeldías" que dan cuenta de la 
"reivindicación de identidades", de la profunda vocación de "autonomía" y 
(51) TODOROV, Tzvctan. La Conquista de Amética. EI problema dei otro. México, Siglo 
Yeintim1o Editores S.A., 1987. pp. 13-58. 
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"libertad" , de la defensa de una condición humana negada, de mandatos culturales 
subterráneos que durante la larga etapa de la conquista y la colonización van a 
alimentar las memorias, valores y significados de los oprimidos sujetos 
latinoamericano y constituyen el sustrato de una "cultura popular heterogénea", de 
múltiples ~ertientes y amalgamas, lejos de sentirse expresada en las ideas 
eurocéntricas absorbidas por la elite blanca y criolla. 
Y que van a culminar en las heterogeneidades sociales y culturales, en las 
conformaciones nacionales azarosas - estructuradas durante el conflictivo proceso de 
la fndependencia y las luchas entre los proyectos autonomistas y las alternativas 
neocoloniales - que diagramao un cuadro de sociedad con gran complejidad interna y 
agudas diferencias entre sí , que contrasta con la sincronía manifestada por las 
realidades políticas latinoamericanas, a lo largo de su historia. Resultando una 
realidad multilíngue, donde antiguas pautas cotidianas y lingüísticas conviven con la 
adopción dei idioma conquistador de origen europeo en tanto las formas de 
comunicación popular, en muchas regiones, continúan asentándose en las lenguas 
originarias, que no pudieron ser desplazadas, a pesar dei esfuerzo hegemonizador. 
Como expresa el filósofo-poeta KUSH(52) , "de la conjunción del 'ser' y del 
'estar' durante e! Descubrimiento,. surge la 'fagocitación ', que constituye e/ concepto 
resultante de aquéllos dos, y que explica ese proceso negativo de nuestra actividad 
como ciudadanos de países supuestamente civilizados. Como es natural, todo esto 
deriva finalmente en una 'sabiduría ', corno saber de vida, que alienta en el subsuelo 
social y en el inconsciente nuestro y que se opone a todo nuestro quehacer intelectual, 
y poUtico" . 
Lo que resulta en que, al margen de los niveles de sistematización teórico-
<?Onceptual , alcanzados por diferentes vertientes dei pensamiento occidental, persista, 
en el presente, de forma significativa, la continuidad histórica y el peso político-
cultural de determinados valores y tradiciones populares, ligados con las poblaciones 
originarias y con los mestizajes y aportes de los vastos êontingentes negros y europeos 
que poblaron estas tierras. 
Desde esos troncos originarias, entremezcladas con las posteriores corrientes 
inmigratorias se procesa, en sucesivas generaciones, la bistoria social subterránea 
latinoamericana. Donde los bombres y mujeres de esa "América profunda"(53) van a 
transmitir, a sus hijos y sus nietos, los códigos, los valores, el habla, las aspiraciones, 
las "otras ideas" que se elaboran en el imaginaria de los sujetos oprimidos, en debate 
(52) KUSCH , Rodolfo. América Profimda. Buenos Aires, Editotial BONUN S.A.C.I. , 1986. p. 7. 
(53) fbidem. 
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y confrontación con las vtswnes dei mundo dei "orden pedagógico" moderno, 
incorporadas por las élites blanca y criolla. 
Una realidad, mezcla de "conformismos" y "resistencias"(54), donde emergen 
nuevas formas de organización y solidaridad; movimientos sociales reivindicativos 
I 
que desbordan los partidos políticos; el incremento de masas marginales y de nuevos 
comportamientos de desesperación; la persistencia de identidades sociales que ligan el 
presente con varies siglos de memorias culturales, mas aliá de las características 
adquiridas en las diversas regiones, desenmascara ''fenómenos" que no pueden 
explicarse integralmente, desde las concepciones predominantes en las ciencias 
sociales y e! análisis político(55) . 
Así, también en América Latina, los autoanálisis de las ciencias sociales 
producen un cambio de perspectiva en la construcción de su teoría social, bien como 
ponen en cuestionamiento sus teorias explicativas. La discusión de esas cuestiones 1 
~una "antropología dialéctica' (56), que crea, por primera vez, dentro de las 
ciencias sociales, una base de estudios continental, a diferencia de la base nacional o 
internacional existente, y que "se interesa hoy por trazar el mapa mundi a partir de 
una visión latinoamericana" . Por otro lado, se consensúa un grupo de teóricos( 57), 
que propone la posibilidad y necesidad de reconocer la "existencia de una matriz 
propia, autónoma, de interpretación de los fenómenos sociales"(58). 
Afirmar la existencia de "una matriz autónoma de pensamiento popular 
latinoamericano" exige una "otra lectura" , en búsqueda del potencial teórico inmerso 
en las experiencias históricas y en las fuentes culturales de los sujetos oprimidos, que 
constituyen más de la mitad de la población dei continente. 
(54) CHAUí, Marilena. Conformismo e Resistência. Aspectos da CultJtra Popular no Brasil. Sao 
Paulo, Editora Brasiliense S.A., 1986. 
(55) ARGUM EDO, Alcira. Los Silencies y las Voces en América Latina. Buenos Aires. Ediciones 
dcl Pensamiento Nacional, 1992. pp. 15-26. 
(56) Expresión foijada por Darcy Ribeiro, antropólogo brasilero, ftmdador de la Universidad de 
Brasilia. 
(57) ARGUMEDO , Alcira. Los S~encios ... , op. cit., p. 18. 
(58) Argmnedo denomina de "matriz teórica" a la articulación de un conjtmto de categorias y 
valores constitutivos, que conforman la trama lógico-conccptltal básica y establecen los 
ftmdamentos de tma determinada corriente de pensamiento. Dentro de las coordenadas, 
impuestas por esa articulación conceptual ftmdante, se procesan las distintas "vertientes" 
internas como expresioncs o modos particulares de desarrollo teórico. Estas vertientes 
constüuyen ramificaciones de tm tronco comím y reconocen una misma matriz, no obstante sus 
múltiples matices, !>11S caracteristicas particulares, sus eventltales contradicciones o los grados 
de refinamiento y act11alización alcanzados por cada lma de ellas. ARGUMEDO, Alcira. Los 
Silencios ... , op. cit. , p. 79. 
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Lo que implica en reconocer la legitimidad de las concepciones y los valores 
contenidos en las memorias sociales que, en el transcurso de los siglos, fueron 
procesando la "visión de los vencidos" , una visión diferente de la histeria iniciada con 
la Edad Moderna europea. Conlleva la reivindicación de esas "otras ideas" sobre las 
cuales se han sustentado distintas experiencias y movimientos sociales, pedagógicos, 
culturales y 'políticos en América Latina . 
El intento de sistematización de esa matriz "autónoma" de pensarniento 
ambiciona la elaboración de "respuestas" críticas, frente a los paradigmas f 
eurocéntricos, demostrando el carácter parcial que los impregna, en tanto se revelan 
mcapaces de dar cuenta de la totalidad de los fenómenos procesados, 
contemporáneamente, en cada momento histórico. 
Respuestas que, a partir de una versión latinoamericaoa de la histeria, 
desmitifique el "desprecio" - perceptible en el pensamiento Occidental europeo, por 
los "hedientos"(59) de América - explicitado en temas que privilegían los severos 
contrastes en el desarrollo de cinco siglos de modernidad entre los países capitalistas 
centrales y estas latitudes y, se fundamentao en ópticas lineales de progreso y 
civilización, a través de determinismos y fatalidades que aprisionao el movimiento y 
reducen, la diversidad de las acci~nes colectivas, a un "desastrado" coprotagonismo 
histórico. 
Pero, es necesario ambicionar más. Es necesario salir de un pensarniento que, 
todavía, se pauta en términos de "seducción de la barbarie" y que no logra a entender 
que la única civilización posible es la que realiza la "barbarie", la expresa y la 
despliega . La "América madura"(60) es la que brota "desde la" barbarie y no "contra 
la" barbarie, la que, simplemente, "transforma el deseo incestuoso en voluntad de ser 
nación, no por seducción y mimetismo de la civilización fictícia, sino por realización 
de las posibilidades que su ser vegetal le de} a abiertas". 
En esa perspectiva, recuperar el movimiento significa recuperar una acción 
colectiva en el tiempo, que actualice una apertura bacia un futuro de protagonismo 
histórico, que revele la capacidad creadora adquirida "lej os del equilíbrio", y 
manifieste la parte de lo aleatorio y de la producción de lo nuevo . 
Significa "reconocer" y "conocer" el proceso de "tránsito cosmológico" 
latinoamericano, entendiéndolo como un proceso que no se gesta por etapas 
evolutivas, sino como "ntpturas seminales", desde las rnismas entrafias de la 
(59) KUSH, Rodolfo. América ... , op. cit .. 
(60) CULLEN, Carlos A. "Reconocer que Estamos". Eu KUSCH , Rodolfo. La Sedncción de la 
Barbarie". Buenos Aires, Editorial Fillldación Ross, s.d .. Prólogo para la segtmda edición . 
·:;: 
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cosmología vigente, presentándose como puntos de bifurcación fundantes de otras 
posibilidades de ordenación dei mundo . 
Significa entender una "realidad termodinámica", en latente "estado 
cualitativo" de crear orden por sí mismo y para sí mismo . Significa adberir, 
,. I 
pedagógicamente, a una obra colectiva, donde los valores mediados por la educación, 
se constituyan en el "mundo de las realidades" de este "estar" experenciado por quien 








RACIONALIDAD MODERNA Y MITO 
Es bajo el trasfondo de una racionalidad moderna, el lugar desde donde la 
ciencia moderna mira a sus "objetos de investigación" la que persiste en subrayar la 
peculiar "confusión" entre naturaleza y cultura, en el mundo interpretado 
míticamente. El mito, en esa interpretación, oportuniza "la mezcla categoria!" entre 
cosas y personas, entre objetos que pueden manipularse y sujetos capaces de lenguaje 
y acción . 
Como consecuencia, las prácticas rituales míticas - afirman los intérpretes 
modernos - "ignoran" la distinción entre acción teleológica - manifestaciones, 
acciones - y acción comunicativa - emisiones, enunciados, ideas -; entre una 
intervención instrumental - en sjtuaciones objetivas, con vistas a un fm - y el 
establecimiento de relaciones interpersonales: la "impericia" técnica de una acción 
forma parte de la misma categoria de la "culpa" , vinculada al errar normativo-moral; 
lo "malo" se entreteje conceptualmente con lo "dafiino" , lo "bueno" con lo "sano". 
En esa interpretación moderna, el "desencantamiento" , proporcionado por la 
desmitologización, propone lo inverso dei proceso mítico: es, a la vez, una 
"desocialización de la naturaleza" y una "desnaturalización de la sociedad". 
No obstante, lo que e'1 comprometido sistema moderno de categorias persiste 
en "no-reconocer" , es que la trama de la interpretación mítica de! mundo produce una 
comprensión "totalizante" de mundo . Eso ocurre, por un lado, porque los mitos 
proporcionao toda la información sobre el entorno natural y social, sobre la geografía, 
la astronomia, la meteorologia, la fauna, la flora , la economia, la tecnologia, las 
relaciones de parentesco, los rituales religiosos, las prácticas curativas, las estrategias 
de guerra, etc.; y, por otro lado, porque esas experiencias se organizan de una manera 
tal que cada fenómeno individual es semejante a todos los demás fenómenos o 
contrasta con ellos . Esas relaciones de "semejanza" y "contraste" proporcionao la 
combinación de la diversidad de las observaciones en una"totalidad"(l). 
(I) HABERMAS Jiirgen. Teoria de ... , op. cit. p. 74. 
: .· : ·:· 
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Así , el mito "construye un gigantesco juego de espejos" en el cual "la 
recíproca imagen de! hombre y de! mundo se rejl.eja hasta e! infinito" y 
"continuamente se compone y recompone en e! prisma de las relaciones entre 
naturaleza y cultura" . Es decir, que "por medio de la analogía el mundo entero 
adquiere significado" , pues "todo se torna significante y todo puede ser significado 
dentro de uh orden simbólico" en que "los conocimientos positivos encajan unos con 
otros en toda la plétora de sus detalles"(2). 
La comprensión moderna ve en esa recíproca asimilación, es decir, de la 
naturaleza a la cultura - la percepción mítica de naturaleza y cultura son vistas 
modernamente como proyectadas sobre un mismo plano, visión ésta inexistente en el 
pensamiento mítico, donde no hay esa distinción - y, a la inversa, de la cultura a la 
naturaleza, surgir, de una parte, una "naturaleza" dotada de rasgos antropormóficos, 
inclusa en la red de comunicación de los objetos sociales, y en este sentido 
"humanizada"; y, por otra parte, una "cultura" que, en cierto modo "naturalizada" y 
"cosificada", transparenta en la trama causal objetiva de poderes anónimos. 
Esa interpretación moderna de la cosmología mítica -según la cual todo 
fenómeno está en correspondencia con todos los demás fenómenos, por la acción de 
poderes míticos- posibilita la construcción de una teoría moderna que explica una 
cosmologia mítica que - desde el punto de vista de la teoria moderna - no sólo explica 
y hace plausible narrativamente al mundo, sino, también, una práctica con que el 
mundo puede ser controlado de forma imaginaria: hay un saber "controlado" que 
acumula experiencias, conserva modelos de acción, contiene información, es 
programable y es el media de dar forma y sentido al presente. 
Bajo esa perspectiva, conocer e! orden fundamental es tener el poder de 
mantenerlo, adquiriendo, así, la capacidad de reducir el desorden, o de convertirlo en 
un factor de orden. Pues, ese tipo de relación mitica manifiesta, por media dei 
"simbolismo" , la necesaria sumisión a las relaciones sociales y justifica, en el lenguaje 
de lo sagrado, la "conformidad" ai orden establecido. 
En esa perspectiva de la teoría moderna, la técnica de la intervención mágica 
en el mundo es consecuencia "lógica" del juego de perspectivas que el mito establece 
entre el hombre y el mundo, entre Ia cultura y la naturaleza, asegurando una unidad 
entre la inserción en el orden simbólico y la inserción en el orden social. 
En esa percepción, esa unidad dei mundo mítico va a ser rota, justamente, por 
el gradual proceso de "racionalización" , lo que, teóricamente, es analizado por Max 
Weber, desde la perspectiva moderna de la moderna ciencia sociológica. 




EL MITO Y EL SENTIDO DE LA VIDA 
Ese sentirniento mítico de la unidad indestructible de la vida es tan fuerte e 
inconrnovible que repugna y niega el propio hecho de la rnuerte. El pensamiento 
mítico jarnás considera la rnuerte corno ''fenómeno natural" que obedece a leyes 
generales, sino que su acontecirniento es "accidental" y no necesario, dependiendo 
siempre de causas singulares y fortuitas: o es obra de hechicería , o de magia, o de 
alguna otra influencia personal hostil. La idea de que el hornbre es mortal, por 
naturaleza y esencia, es extrana ai pensamiento mítico-religioso y, en cierto sentido, 
todo el pensamiento mítico puede ser interpretado por una negación constante y 
obstinada dei fenómeno de la rnuerte. 
Lo que, para CASSIRER,. te confiere a la religiosidad mítica el carácter de 
poseer el sentido de "afirmación de la vida" más vigoroso y enérgico que se puede 
encontrar en la cultura. En su sentimiento individual y colectivo, el hornbre mítico se 
encuentra inspirado por esta seguridad y su vida no encuentra límites defmidos en el 
espacio o en el tiempo, sino que se extiende sobre todo el reino de la naturaleza y 
sobre toda la historia humana . 
Esa apuesta incondicional a la vida provoca asombro y maravillamiento, pues, 
parece ser que, el hornbre haya encontrado, en las etapas prirneras de la civilización, 
una fuerza nueva con la cual poder hacer frente y eliminar ai temor a la muerte: a 
ésta , le oponía su confianza en la solidaridad, en la unidad compacta e indestrutible de 
la vida. Precisamente, el totemisrno expresa esta convicción profunda de una 
comunidad de todos los seres vivientes , que debe ser preservada y fortalecida por los 
esfuerzos constantes dei hombre, por la ejecución estricta de ritos mágicos y prácticas 
religiosas. 




En ese avance destructor de lo mítico, lo mismo ocurre con la magia. En ésta 
existe una "sustitutividad" específica: lo que ocurre a la lanza dei enemigo, afecta, al 
mismo tiempo, a la persona y, en lugar del dios , es el animal sacrificial lo que es 
masacrado. Pera, la sacralidad, la singularidad histórica dei elegido, que recae sobre 
el elemento sustituto, distínguelo radicalmente, tómalo introcable en la trueca . 
"Es a eso que la ciencia dafin" -afirma ADORNO- "en ella no hay ninguna 
sustitutividad especifica: si aún hay animales sacrificiales, no hay más Dias". La 
sustitutividad se convierte en fungibilidad universal. Un átomo es desintegrado, no en 
sustituición, pero como un espécimen de la materia , y el animal de laboratorio 
atraviesa, no en sustituición, pero _desconocido como un simple ejemplar anónimo, la 
pasión y el sacrifício dei laboratorio. 
En la ciencia funcional, las distinciones desaparecen en la materia una y el 
objeto científico se petrifica, el "movimento" fluyente y múltiple es "aprisionado" en 
el "ente fisico-fenoménico único". Las múltiples afinidades entre los entes son 
recalcadas por la única relación entre el sujeto donador de sentido y el objeto sm 
sentido, entre el significado racional y el portador ocasional de significado. 
En el estadia mágico, sueno e imagen no son meros sefíales de la cosa, pera 
están ligados a ésta por semejanza, o por el nombre. La relación no es la de la 
"intención" , pera la del "parentesco". Como la ciencia, la magia visa fmes , pero ella 
los persigue por la "mimesis", no por el "distanciamiento" progresivo en relación ai 
objeto. Ella no se basa de modo alguno en la "omnipotencia de Los pensamientos", 
pues pensamiento y realidad no están separados. 
•,·,· · .. ·. 
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SOBRE LA UNIVERSALIDAD DE LA RACIONALIDAD CULTURAL 
Winch, basado en un concepto culturali sta de lenguaje, tomado desde el 
"segundo" WiUgeostein , - quien entiende que el lenguaje comprende imágenes dei 
mundo lingüísticamente articuladas , y formas de vida articuladas de acuerdo con tales 
imágenes - se fundamenta en la comprensión de que las imágenes dei mundo 
almacenan un "saber cultural" , con cuya ayuda una comunidad de lenguaje interpreta 
el mundo. 
Esa temía defende que toda cultura establece en su lenguaje una relación con 
la realidad, tornando los conceptos de real y no-real, verdadero y no-verdadero como 
que inmanentes a todas las lenguas(3) . Cada cultura crea estas distinciones 
categoriales dentro de su propio ~istema de lenguaje: "la realidad no es lo que da 
sentido ai lenguaje" , pues lo que "es real y lo que es irreal se muestra a sí mismo 1 en 1 
e! sentido que el lenguaje tiene" . 
Así, en ese entendimjento, tanto la distinción entre lo real y lo irreal , como el 
concepto de concordancia con la realidad , son conceptos que pertenecen a cada 
lenguaje y, para entender e! significado de estas conceptos, hay que examinar el "uso 
que ef ectivamente tienen en e/ lenguaje". 
El énfasis en la comprensión dei lenguaje abre el tercer punto de! debate. El 
argumento es que , frente a esa perspectiva, "lenguaje", "imagen dei mundo 
lingüísticamente articulada" , ''forma de vida" son conceptos que se refieren a algo 
"particular" y a la vez, se refieren a "totalidades". 
Ahora bien, la referencia al "particular" se debe a que, para los integrantes de 
una misma cultura, los límites de su lenguaje son los límites de su mundo y así, en 
ese sentido, toda interpretación es también un proceso de "asimilación". Ya la 
referencia a la "totalidad" se debe a que las imágenes dei mundo, por seren las 
"articulaciones" de una comprensión dei mundo, no son rebasables, como 
articulaciones que son , de una comprensión de mundo, aunque se las pueda revisar. 
(3) Para m1 preliminar entendimiento de las ideas de Wittgenstein, ver FREGE, Gottlob. 
lnvestigaciones Lógicas. Madrid, Editorial Tecnos, S.A., 1984. 
., 
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Bajo esa concepción , Ias imágenes dei mundo fijan el marco categoria! en cuyo 
seno todo lo que ocurre en el mundo puede interpretarse de determinada manera como 
"algo". Y así , las imágenes dei mundo, por referirse a una "totalidad", escapan de 
una valoración conforme a criterios de "verdad" - no pueden ser verdaderas o falsas -, 
incluso porque los propios criterios elegidos y con los cuales se juzga en cada caso la 
verdad de los enunciados dependeo dei plexo de categorías de una imagen dei mundo. 
La oposición proviene de HABERMAS(4), que refuta esa argumentación, 
afirmando que, mismo llevando todo eso en cuenta, no sé sigue que la propia idea de 
"verdad" haya de ser entendida en términos particu1aristas y que "las imágenes del 
mundo posibilitan emisiones que sí son susceptibles de verdad", que, "en este sentido 
guardan una relación, siquiera indirecta, con la verdad": si un enunciado es 
verdadero, es merecedor de un asentimiento universal, cualquiera que sea el lenguaje 
en que esté formulado. 
En esta comprensión, las imágenes del mundo no solamente pueden ser 
comparadas entre sí, desde los puntos de vista que el autor identifica como cuasi-
estéticos e indiferentes a la verdad - coherencia, profundidad, economía, completud -, 
como también desde el punto de vista de su "adecuación cognitiva". Por ésta se 
entiende la adecuación de una im~gen del mundo, lingüísticamente articulada, como 
''función" de los enunciados verdaderos que son posibles en "ese" sistema de lenguaje. 
Pero, en sus proposlclones, Wincb rehusa cualquier argumentación 
"cognitivista" y subraya que, en el marco de su imágen del mundo, los integrantes de 
una comunidad de lenguaje, "que tienen vida por vivir" , se entienden, entre sí , sobre 
los temas centrales que contemplao el sentido de su vida como un todo , tanto en lo 
personal como en lo social. Si hay que comparar los estándares de racionalidad, 
involucrados en los diversos sistemas de interpretación, eso no puede ser "restringido" 
a la dimensión de la "ciencia" y de la "técnica", como la cultura occidental moderna 
sug1ere. 
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